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Muhammad Faisal Hanafi, ‚Tafsir Sufistik Syaikh Ahmad al-Alawi Luba>b al-Ilm 
fi> Su>rah al-Najm Dalam Prespektif Epistemologi 
 
  Ah}mad al-Alawi merupakan tokoh sufi yang berpengaruh terhadap 
pembaharuan spiritual dalam idiom sufisme, dirinya juga berhasil menciptakan 
ikatan keagamaan yang kuat dengan para murid dan za>wiyah diwilayah Afrika 
Timur, Yaman, bahkan Eropa. Di antara karya tafsirnya ada yang berjudul Luba>b 
al-‘Ilm Tafsi>r Su>rah wa al-Najm, yang ditulis dengan kecenderungan sufi ishari, 
sebagaimana ia jelaskan dalam mukadimahnya. Hal tersebut membuat peniliti 
tertarik untuk mengkaji lebih jauh atas tafsir corak sufinya, mengingat tafsir sufi 
sangat langkah keberadaanya, dan sesuai dengan pernyataan dimukadimah 
tafsirnya, peneliti hendak menilai validitas  tafsir sufinya, mengingat adanya 
tuduhan terhadap tafsir-tafsir sufi yang di anggap telah menyimpang. 
Tujuan dari penelitian ini, ialah memperoleh gambaran terkait 
karakteristik tafsir sufi Ahmad al-Alawi, dan juga mendapatkan gambaran jelas 
tentang nilai validitas tafsir sufi al-Alawi. Penelitian ini termasuk dalam kajian 
kepuustakaan (library research). Bahan primer penelitian ini ialah tafsir karya al-
Alawi yang berjudul Luba>b al-‘Ilm Tafsi>r Su>rah wa al-Najm. Bahan sekunder 
dari penelitian ini yakni literatur yang berkaitan dengan karya al-Alawi yang 
lain, ilmu tasawuf, ‘ulu>m al-Qur’a>n, dll. Adapun teknik pengumpulan data yang 
digunakan adalah studi dokumen, kemudian dilakukan pengolahan data, setelah 
itu barulah dilakukan analisis data menggunakan content analysis guna  
menemukan, mengidentifikasi, mengolah dan menganalisis bahan penelitian 
untuk memahami makna, signifikansi dan relevansinya. 
Tafsir sufi al-Alawi merupakan refleksi kejiwaan dan memiliki orientasi 
ketuhanan, sehingga apa yang ditafsirkan selalu dikaitkan dengan ketuhanan, 
tepatnya menguraikan relasi makhlu>q dan Kha>liq. Hal itu terlihat ketika ia 
menguraikan surah al-Najm ayat 13-17. Alhasil penafsiran sufistik Ahmad al-
Alawi, termasuk dalam tafsir sufi fayd}i>. Hal itu terlihat dari penafsirannya yang 
mengharmoniskan makna zahir ayat dengan makna batin, dengan demikian 
penafsiran sufistiknya tidaklah keluar dari makna zahir ayat. Demikian 
penafsiran sufistiknya apabila ditinjau dari teori validitas tafsir sufistik yang 
dikemukakan oleh al-Dhahabi> adalah valid atau dapat diterima.  
 Adapun sufi dalam tafsir al-Quran juga memiliki epistemologi sendiri 
yang memberikan sikap legal dalam tafsir. Seperti jika di ukur dengan teori uji 
kebenaran yang disebut pragmatisme, yakni hasil tafsir di anggap benar jika 
secara empiris mampu memberikan solusi untuk masalah kemanusiaan. Disini 
tampak bahwa tafsir sufi al-Alawi mampu memberikan solusi pada konflik 
keruhanian atau spritual, yakni persoalan yang ada dalam diri manusia, karena 
apabila melihat materi manusia yang terdiri dari jasmani dan rohani, hal ini tidak 
akan pernah dapat dipisahkan.  
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A. Latar Belakang Masalah 
Sejak diturunkannya al-Qur’an Nabi Muhammad Saw. ialah orang 
pertama yang menafsirkan al-Qur’an. Pada masa itu ia satu-satunya yang 
menjadi rujukan ketika ada persoalan mengenai maksud dari ayat al-Qur’an.1 
Hingga kemudian perkembangan tafsir yang terus berlanjut sampai masa 
sekarang, menunjukkan perhatian ulama terhadap tafsir, seiring dengan 
kebutuhan umat begitu besar. Sehingga pada gilirannya, tafsir al-Qur’an dan 
tentu saja para penafsirnya sebagai ‚juru bicara Tuhan‛ semakin berkembang 
ke arah yang lebih luas dan lebih baik. 
Sampai saat ini, perkembangan tafsir (dan kitab-kitab tafsir) sendiri 
sudah sedemikian masif. Hal ini terkonfirmasi dengan banyaknya karya kitab 
tafsir yang dihasilkan dengan berbagai corak, ragam, dan kecenderungannya 
masing-masing. Dalam bukunya Die Rictungen der Islamischen 
Koranauslegung, Ignaz Goldziher, seorang orientalis Jerman yang hidup 
antara tahun 1850-1921, untuk pertama kalinya mengenalkan term madha>hib 
al-tafsi>r.2 Pada tahun 1955, Dr. Ali Hasan Abdul Qodir menerjemahkan buku 
ini menjadi Madha>hib al-Tafsi>r al-Isla>mi. Meskipun Goldziher tak 
mendefinisikan kata madza>hib al-tafsi>r secara eksplisit, tapi dari tema-tema 
                                                          
1
 Kha>lid Ibn Abdul ‘Azi>z al-Ba>taly, Al-Tafsir al--Nabawi, (Riyadh: Kanu>z Isbiliyah, 
1431), 30. 
2
 Ahmad Izzan, Metodologi Ilmu Tafsir, (Bandung: Tafakur, 2007), 46. 

































yang ada di buku tersebut, madha>hib al-tafsi>r merupakan corak atau 
kecenderungan-kecenderungan yang dipakai oleh seorang penafsir dalam 
usahanya untuk menafsirkan al-Qur’an.3 
Adapun menurut Muhammad al-Farmawi,
4
 corak atau aliran tafsir 
ada 6 diantaranya, corak fiqhiy atau hukum,5 corak shufy atau tasawuf,6 
corak ‘ilmy,7 corak lughawiy,8 corak falsafiy, 9 corak adabiy ijtima’iy (sastra 
dan budaya kemasyarakatan).10   
Dari corak penafsiran yang sudah penulis sebutkan, keberadaan 
penafsiran sufistik sendiri menjadi sebuah fenomena yang sangat menarik 
untuk dibahas, beragam penilaian terhadap kalangan sufi bermunculan. 
Tuduhan metode penafsiran sufistik yang mirip dengan metode ta’wil yang 
dilakukan oleh kalangan syi’ah bathiniyah. Salah satu hal yang menarik dan 
ditengarai telah menjadi inti selamatnya sufi dari tuduhan kekafiran seperti 
yang ditimpahkan terhadap kalangan Bathiniyyah adalah tafsir para sufi 
tetap menyertakan makna z}a>hir. Atas landasan makna z}a>hir inilah mereka 
                                                          
3
 Ibid., 46. 
4
 Muhammad Al-Farmawi, al-Bidayah fi Tafsir al-Maudhu’i, (Kairo: Daar Kitab al-
Misriyyah, ttp). 63 
\
5
 Muncul akibat berkembanganya ilmu fiqih, dan terbentuknya mazhab-mazhab fiqih, 
yang setiap golongan berusaha membuktikan kebenaran pendapatnya berdasarkan 
penafsiran-penafsiran  mereka terhadap ayat-ayat hukum.  
  
6
 Akibat dari timbulnya gerakan-gerakan sufi sebagai reaksi dari kecenderungan 
terhadap materi atau kompensasi terhadap kelemahan yang didasarkan. 
  
7
 Corak penafsiran Ilmiah muncul akibat kemajuan ilmu pengetahuan dan usaha 
penafsiran untuk memahami ayat al-Qur’an sejalan dengan perkembangan ilmu.  
  
8
 Corak sastra bahasa, yang timbul akibat banyaknya orang non-Arab yang memeluk 
agama Islam, serta akibat kelemahan orang Arab sendiri di bidang sastra. 
  
9
Akibat penerjemahan kitab filsafat yang mempengaruhi sementara pihak, dan akibat 
masuknya penganut agama lain ke dalam Islam yang masih mempercayai beberapa hal 
dan kepercayaan lamanya. 
  
10
 Corak tafsir yang menjelaskan petunjuk-petunjuk ayat al-Qur’an yang berkaitan 
langsung dengan kehidupan masyarakat.  

































membangun metode penafsiran al-Qura’n secara isha>ri> dalam menggali 
signifikansi moral al-Qur’an yang menjadi legasi mereka sebagai pewaris 




Menurut Al-Zarqani tafsir sufi adalah ‚menafsirkan al-Qur’an tidak 
dengan makna z}a>hir, melainkan dengan makna batin, karena ada isyarat yang 
tersembunyi yang terlihat oleh para sufi. Namun demikian tafsir batin 
tersebut masih dapat dikompromikan dengan makna z}a>hirnya‛.12 Para sufi 
pada umumnya berpedoman kepada hadis Rasulullah SAW yang berbunyi: 
                                                ٌعَلْطَم ٍّدَح ِّلُكِلَو ٌّدَح ٍفْرَح ِّلُكِلَو ٌنْطَبَو ٌرْهَظ ٍَةيا ِّلُكِل             
‚Setiap ayat memiliki makna lahir dan batin. Setiap huruf memiliki batasan-
batasan tertentu. Dan setiap batasan memiliki tempat untuk melihatnya.‛ 
Hadis di atas, merupakan dalil yang digunakan para sufi untuk 
menjustifikasi tafsir mereka yang eksentrik. Menurut mereka di balik makna 
z}a>hir, dalam redaksi teks al-Qur’an tersimpan makna batin. Mereka 
menganggap penting makna batin ini. Nashiruddin Khasru misalnya, 
mengibaratkan makna z}a>hir seperti badan, sedang makna batin seperti ruh; 
badan tanpa ruh adalah substansi yang mati. Tidak heran bila para sufi 
berupaya mengungkap makna-makna batin dalam teks al-Qur’an.13  
                                                          
11
 M. Anwar Syarifuddin, ‚Menimbang Otoritas Sufi dalam Menafsirkan al-Qur’an‛, 
Jurnal Studi Agama dan Masyarakat, Vol. 1, no. 2, (2004): 1. 
12
 Muhammad Abd Al-Adzim Al-Zarqani, Manahil Al-Irfa>n fi ‘Ulu>m Al-Qur’an, (Beirut: 
Dar Al-Fikr, 1986), 117. 
13
 Jalaluddin Al-Suyuti, Al-Itqan fi ‘Ulum Al-Qur’an, (Beirut: Dar al-Fikr, 1951), 104. 

































Sufisme atau tasawuf adalah ilmu pengetahuan yang mempelajari 
cara dan jalan tentang bagaimana seorang muslim dapat berada sedekat 
mungkin dengan Tuhannya. Intisari dari sufisme adalah kesadaran akan 
adanya komunikasi dan dialog antara roh manusia dengan Allah SWT 
dengan mengasingkan diri dan berkontempelasi. Sufisme mempunyai tujuan 
memperoleh hubungan dengan Tuhan, sehingga seseorang sadar betul bahwa 
ia berada di hadirat Tuhan. Ada banyak variasi cara dan jalan yang 
diperkenalkan para ahli sufisme untuk memperoleh tujuan tersebut. Mereka 
menyebutnya dengan istilah maqa>ma>t, yaitu ibaratnya ada stasiun-stasiun 
yang harus dijalani para sufi untuk sampai ke tujuan mereka. Dari sekian 
banyak versi maqa>ma>t, yang biasa disebut ialah: tobat-zuhud-sabar-
tawakkal-ridha. Kelima stasiun itu harus ditempuh secara bertahap. Untuk 
berpindah dari satu stasiun ke stasiun berikutnya diperlukan waktu dan 
usaha yang tidak sedikit. Terkadang seorang sufi harus menyelami satu 
stasiun selama bertahun-tahun sebelum akhirnya ia merasa mantap dan dapat 
berpindah ke stasiun berikutnya.
14
 
Al-Dhahabi membagi corak tafsir sufi menjadi dua macam, yaitu 
tafsir sufi al-nadhari, dan tafsir sufi al-ishari. Kedua corak ini memiliki 
karakteristik tersendiri.
15
 Al-Farmawi juga berpendapat sama bahwa tafsir 
yang menggunakan corak ini ada dua macam, pertama diartikan sebagai 
model penafsiran yang menekankan pemaknaan kata dengan melihat makna 
                                                          
14
 M. Solihin, Tasawuf Tematik: Membedah Tema-tema Penting Tasawuf, (Bandung: 
Pustaka Setia, 2003), 79. 
15
 Muhammad Husain Al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, (Beirut: Dar al-Hadith, 
2005), 352. 

































batin sebuah ayat, atau dapat pula diartikan sebagai usaha penafsiran yang 
dilakukan oleh para sufi yang melakukan justifikasi al-Qur’an terhadap teori-
teori sufistik, seperti konsep tentang khauf, mahabbah, ma’rifah, hulul dan 
wihdat al-wujud. Sedangkan yang kedua didasarkan pada tasawuf ‘amali 
atau praktis yaitu menakwilkan ayat-ayat al-Qur’an berdasarkan isyarat-
isyarat  tersirat yang tampak oleh para sufi dalam suluknya..
16
 
Corak tafsir al-nadhari (ba>t}ini>) pada perkembangannya muncul dari 
kalangan penganut tasawuf teoritis yang didasarkan atas hasil pembahasan 
dan studi, serta mencoba meneliti dan mengkaji al-Qur’an berdasarkan teori-
teori madzhab dan untuk melegitimasi terhadap kebenaran ajaran-ajaran 
mereka. Corak yang muncul seperti ini tampak dipaksakan dan dapat dilihat 
sebagai sesuatu yang subjektif karena hanya menggunakan pendekatan batin 
semata, serta cenderung mengabaikan makna tekstualnya. Adapun corak 
tafsir sufi al-ishari, lebih banyak berkembang dari para penganut tasawuf 
praktis. Kemunculan corak penafsiran seperti ini, menurut al-Dzahabi, telah 
ada sejak zaman Rasulallah saw. dan shahabat.
17
 
Lebih jauh al-Dzahabi menjelaskan tentang perkembangan dan 
keberadaan tafsir sufi al-ishari, menurutnya tidak terdengar ada seorang yang 
mengarang kitab tertentu tentang tafsir sufi teoritis yang menafsirkan ayat 
demi ayat dalam al-Qur’an seperti dalam tafsir al-ishari. Yang ditemukan 
adalah keterangan-keterangan yang terpencar-pencar yang termuat dalam 
penafsiran yang disandarkan kepada Ibn ‘Arabi dalam kitab Al-Futuhat al-
                                                          
16
 `Abd al-Hayy al-Farmawi, al-Bidayah  fi al-Tafsir al-Mawdu’i, 29. 
17
 Muhammad Husain Al-Dzahabi,  al-Tafsir wa al-Mufassirun, 353. 



































 Adapun yang lain, sebagaimana yang tercantum dalam kitab 
Ih}ya>’ karya al-Ghaza>li>. Ia memuat banyak penafsiran atas ayat-ayat terpisah 
berikut satu bab tentang tafsir dan bacaan al-Qur’an. Didalamnya dimuat 
pula teori umum tentang tafsir esotoris sebagai suatu pelengkap yang 
penting bagi tafsir-tafsir eksotorik. Al-Ghaza>li> meyakini bahwa al-Qur’an 
memiliki makna esoterik yang dapat di akses oleh pemilik jiwa yang suci, 
yakni para sufi.
19
   
Tradisi penafsiran esotorik terus berlanjut hingga sekarang. Baru-
baru ini tafsir esotorik yang banyak dikenal ialah al-Miz>an karya al-
Thaba>thaba>’i>. Ditemukan lagi tafsir-tafsir monumental, seperti karya 
Sultha>n ‘Ali Sya>h (w. 1900), Syaikh Ah}mad al-Alawi w. 1934 M 20 (tokoh  
yang akan diteliti lebih jauh dalam penelitian ini). Sosok sufi-penyair 
Aljazair abad 20- an yang tidak banyak dikenal dikalangan akademik. Oleh 
Emile Dermenghem al-Alawi disebut sebagi salah satu syaikh sufi ternama 
di zamanya.  
Al-Alawi merupakan tokoh sufi yang  berhasil menciptakan ikatan 
keagamaan yang kuat dengan para murid dan za>wiyah diseluruh Maghribi, 
Masyriq, Afrika Timur, Yaman, dan bahkan Eropa. Perjalanan hidupnya 
adalah kisah tentang pembaharuan spiritual yang luar biasa dalam idiom 
                                                          
18
 Ibid., 377. 
19
 Rosihon Anwar, Menelusuri Ruang Batin Al-Quran,  (Jakarta: Erlangga, 2010), 90. 
20
 Ibid., 94. 





































Semasa hidupnya, al-Alawi menerbitkan lebih dari sepuluh karya 
dan beberapa diantaranya sampai dicetak dua kali. Namun karya-karya ini 
luput dari dunia akademik, sehingga benar-benar tak wajar, sampai luput 
juga dari para ahli seperti Brockleman, bermaksud mendaftari  setiap buku 
atau risalah berbahasa Arab yang diketahui ada.
22
 Adapun karyanya dalam 
bidang tafsir, ia menulis tiga buah kitab tafsir dengan kcndrungan ishari. 
Diantaranya ialah Tafsi>r al-Qura>n, didalamnya masing-masing ayat diberi 
empat penafsiran, dari yang harfiyah sampai pada yang spiritual murni. 
Hanya sampai ayat ke-40 surah al-Baqarah. Selanjutnya, Tafsi>r Su>rah Wa 
al-‘As}r.  Sebuah ulasan mengenai surah al-‘Asr dengan pendekatan ishari, 
dan yang akan dibahas dalam penelitian ini Luba>b al-Ilm fi> Su>rah wa al-




Menariknya dalam kitab Luba>b al-Ilm fi> Su>rah wa al-Najm, sebagai 
alasan kenapa peneliti memilihnya sebagai objek penelitian. Ialah karena 
didalam  kitab tersebut mengulas bagaimana dan apa itu makrifat. Sejalan 
dengan ajaran ia tentang makrifat, seperti ketika ia menafsirkan al-Najm 
                                                          
21
 Julia Clancy-Smith, dalam The Oxford Encyclopedia of the Modern Islamic World, 
Vol 6, terj. Eva Y. N., dkk. (Bandung, 2002: Mizan), 96  
22
 Martin Lings, A Sufi Saint of the Twentieth Century: Shaikh Ahmad al-Alawi (His 
Spiritual Heritage and Legacy), terj. Abdul Hadi W.M., 9 
23
 Ibid., 210 

































ayat 13. Disinilah maka peneliti sekaligus akan mendapatkan gambaran 
tafsir Ishari Ahmad al-Alawi.    
Oleh karenanya sejauh pengamatan peneliti, kajian metodologi tafsir 
sufistik –dalam kajian Tafsir al-Alawi- sepengetahuan penulis masih belum 
ada yang menggarapnya. Apalagi jika melihat kajian yang berkaitan dengan 
manahi>j mufasiri>n sangat jarang ditemukan kajian metodologi penafsiran 
yang bercorak sufi. Disisi lain lebih banyak kajian metodologi yang sudah 
ada cenderung pada tafsir eksoterik, dalam hal ini yaitu tafsir bi al-ma’thu >r 
dan tafsi>r bi al-ra’yi. Dari sinilah yang menjadi pendorong dalam penelitian 
ini, dimana penulis akan membahasnya dengan judul : Tafsir Sufistik Syaikh 
Ahmad Al-Alawi Luba>b al-Ilm fi> Su>rah wa al-Najm Dalam Prespektif 
Epistemologi.  
 
B. Identifikasi dan Batasan Masalah  
Melihat pada latar belakang di atas, maka permasalahan yang terkait 
dengan penelitian ini dapat di identifikasi sebagai berikut: 
a. Relevansi ajaran tasawuf Ahmad al-Alawi terhadap metode tafsir 
Luba>b al-Ilm fi> Su>rah wa al-Najm.   
b. Bentuk tafsir Ahmad al-Alawi dalam kitabnya Luba>b al-Ilm fi> 
Su>rah wa al-Najm. 
c. Metode tafsir Luba>b al-Ilm fi> Su>rah wa al-Najm, karya Ahmad al-
Alawi. 
d. Sumber penafsiran kitab Luba>b al-Ilm fi> Su>rah wa al-Najm. 

































e. Validitas penafsiran Ahmad al-Alawi dalam kitabnya Luba>b al-Ilm 
fi> Su>rah wa al-Najm. 
f. Karakteristik tafsir sufi Ahmad al-Alawi Luba>b al-Ilm fi> Su>rah wa 
al-Najm. 
Beberapa masalah yang telah di identifikasi di atas, maka dibatasi lagi pada 
masalah sebagai berikut:  
a. Karakteristik tafsir sufi Ahmad al-Alawi dalam Luba>b al-Ilm fi> 
Su>rah wa al-Najm. 
b. Validitas tafsir Ahmad al-Alawi dalam kitab Luba>b al-Ilm fi> Su>rah 
wa al-Najm. 
C. Rumusan Masalah  
Berdasarkan batasan masalah di atas, maka rumusan masalah dalam 
penelitian ini ialah:  
a. Bagaimana karakteristik tafsir sufi Ahmad al-Alawi dalam Luba>b al-
Ilm fi> Su>rah wa al-Najm ? 
b. Bagaimana validitas penafsiran sufistik Ahmad al-Alawi dalam 
kitabnya yang berjudul Luba>b al-Ilm fi> Su>rah wa al-Najm ? 
D. Kerangka Teori  
Epistemologi merupakan cabang dari filsafat ilmu yang 
membicarakan tentang asal, sifat, karakter, dan jenis pengetahuan. 
Epistemologi juga merupakan pembicaraan tentang hakikat dari ilmu 
pengetahuan, mulai dari dasar-dasarnya, ruang lingkup, asal mula 





































Salah satu model penalaran yang dikenal dalam tradisi keilmuan 
Islam,  disamping bayani dan burhani, adalah ‘irfani. Epistemologi sufi atau 
yang dikenal sebagai epistemologi ‘irfani ini dikembangkan dan digunakan 
dalam masyarakat sufi, berbeda dengan epistemologi burhani yang 
dikembangkan oleh para filosof atau epistemologi bayani yang 




Pengetahuan ‘irfani bukan didasarkan atas teks seperti bayani, juga 
tidak atas kekuatan rasional seperti burhani akan tetapi kashf, tersingkapnya 
rahasia-rahasia realitas oleh Tuhan. Oleh karenannya, pengetahuan ‘irfani 
tidak diperoleh berdasarkan analisa teks atau keruntutan logika, namun 
sebenarnya pengetahuan itu secara langsung dari Tuhan. Adapun 
epistemologi tafsir sufi –berkaitan dengan peneltian ini- merupakan suatu 
usaha untuk mengungkap pertanyaan-pertanyaan mendasar akan teori ilmu 
pengetahuan tentang tafsir sufi. Bagaimana sebuah karya tafsir yang 
bercorak sufistik dapat diuji kebenaranya berdasarkan norma epistemik. 
Diantaranya ialah dengan terlebih dahulu mengetahui sumber penafsiran, 
metode penafsiran, karakteristik penafsiran, dan lain-lain.  
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Demikian, tesis ini akan meneliti sebuah tafsir corak sufi karya 
Ahmad al-Alawi dengan menguji validitas kebenaran tafsirnya. Penelitian ini 
sebagaimana peneliti sebelumnnya dengan judul ‚Corak Tafsir Sufistik 
(Studi Analisis atas Tafsir Ru>h} al-Baya>n Karya Isma>’i>l Haqqi)‛ sama-sama 
mengambarkan karakteristik tafsir sufi al-Bursawi>, juga menguji validitas 
interpretasi sufistik al-Bursawi>. Namun demikian pisau analisa yang 
digunakan sedikit berbeda dengan peneliti sebelumnya. Disini penulis 
menggunakan epistemologi irfan untuk menilai validitas kebenaran karya 
tafsir sufi Ahmad al-Alawi.   
Tafsir sufistik Ahmad al-Alawi dalam menafsirkan memang tidak 
didasarkan atas objek eksternal atau runtutan logis, melainkan dari diri 
penafsir itu sendiri, tepatnya dari realitas kesadaran diri yang dalam bahasa 
tasawuf disebut kashf.  Namun setidaknya validitas pengetahuan dari tafsir 
sufi Ahmad al-Alawi dapat diuji berdasarkan tiga uji kebenaran diantaranya, 
korespondensi, koherensi,  dan pragmatik. 
  Teori korespondensi artinya sebuah penafsiran dianggap benar 
apabila penafsiran tersebut berkorespondensi dan terdapat suatu fakta yang 
sesuai dengan apa yang diungkapkannya. Ada pula yang mendefinisikan 
kebenaran dalam teori korespondensi sebagai  kesesuaian antara pernyataan 
dengan situasi lingkungan yang di interpretasikan. Teori konsistensi artinya 
sebuah penafsiran dianggap benar jika sesuai dengan proposisi-proposisi 
sebelumnya dan konsisten dalam menerapkan metodologi yang dibangun. 
Apabila dalam sebuah penafsiran terdapat konsistensi berfikir secara filosofif 

































maka penafsiran tersebut bisa dikatakan benar secara koherensi. Sedangkan 
teori pragmatisme, ialah jika suatu penafsiran dianggap benar apabila secara 




Meski tafsir corak sufi Ahmad al-Alawi tidak dapat melewati ketiga-
tiganya. Dalam hal ini korepondensi disebabkan sumber pengetahuan 
tafsirnya dilakukan atas kashf. Namun demikian dalam menyikapi terjadinya 
penyimpangan yang banyak terjadi dikalangan –sufi al-Nadhari (ba>t}ini>)- para 
ulama mengemukakan validitas tafsir esoterik (penafsiran yang 
menggunakan makna batin ayat). Setidaknya mencakup empat aspek,  
diantaranya:  
a. Tidak menafikan makna lahir dari ayat al-Qur’an. 
b. Penafsiran itu diperkuat oleh dalil syara’ yang lain. 
c. Penafsiran itu tidak bertentangan dengan dalil syara’ atau rasio. 
d. Penafsirannya tidak mengakui bahwa hanya penafsirannya (batin) 
itulah yang dikehendaki Allah, bukan pengertian tekstualnya. 




E. Penelitian Terdahulu  
Dari bacaan peneliti, penelitian secara khusus yang berkenaan dengan 
tafsir sufi terlihat dalam berbagai penelitian para akademisi terhadap 
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berbagai kitab tafsir. Misalnya, tesis yang berjudul Ta’wil Sufi Al-Ghazali 
dan Ibn ‘Arabi terhadap ayat-ayat al-Qur’an: studi komparatif‛, yang ditulis 
oleh Wahyudi mahasiswa pasca UIN Surabaya tahun 2017. Didalamnya 
dijelaskan perihal epistemologi ta’wil keduanya (Al-Ghazali dan Ibn ‘Arabi), 
titik temunya, dan perbedaannya serta mengetahui posisi bangunan ta’wil 
mereka dalam epistemologi, bayani, ‘irfani dan burhani.  Dalam timbangan 
epistemologi, al-Ghazali menggunakan kolaborasi bayani dan ‘irfani. 
Sementara Ibn ‘Arabi menggunakan burhani dan ‘irfani.28 
Penelitian lain berkenaan dengan tafsir sufistik ialah: Baharuddin HS 
dalam disertasinya berjudul ‚Corak Tafsir Ru>h al-Ma’a>ni karya al-Alusi: 
Telaah Atas Ayat-ayat yang ditafsirkan secara Isha>ri, yang ditulis di UIN 
Syarif Hidayatullah Jakarta juga meneliti penafsiran sufistik al-Alu>si dalam 
Ru>h al-Ma’a>ni. Penelitian tersebut mempertegas bahwa penafsiran sufistik 
yang dilakukan mufasir bersandarkan pada al-Qur’an dan hadis, sehingga 
legal secara syara’ serta tidak ada pertentangan dengan makna lahir ayat, 
karena yang tidak dilegalkan, ketika penakwilan terhadap ayat menyimpang 
dari makna lahir serta bertentangan dengan syara’. Meskipun mengkaji 
seputar tafsir sufi, namun objek kajian dalam penelitian tersebut berbeda 
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Adapun penelitian yang paling lengkap terkait tafsir isha>ri ini, ialah 
penelitian yang dilakukan oleh Rosihan Anwar dengan disertasinya yang 
berjudul ‚Tafsir Esoterik Menurut Pandangan T}aba>t}aba’i‛ yang ditulis di 
UIN Syarif Hidayatullah Jakarta. Hasil dari penelitiannya menunjukkan 
bahwa tafsir esoterik yang dimaksud Al-Thabâthabâ'î mirip dengan yang 
dimaksud dengan tafsir isha>ri  dan tafsir al-ramzi, bukan tafsir esoterik yang 
dilakukan kelompok Bat}i>niyah. Definisi tafsir esoterik menurutnya adalah 
"pengungkapan makna yang berada di balik makna eksoteriknya, baik makna 
itu jumlahnya satu atau lebih; baik keterkaitannya dengan makna eksoterik 
dekat atau jauh, asal antara keduanya terdapat  lintasan/jalan/keterkaitan". 
Menurutnya, kemestian menafsirkan al-Qur'an secara esoterik bukan saja 
didukung argumentasi naqliyah berupa ayat al-Qur'an sendiri, hadits Nabi, 
dan ucapan para imam (tiga landasan yang dapat dijadikan hujjah dalam 
kacamata Al-Thabâthabâ'î), juga didukung argumentasi rasional.
30
 
Berikutnya ialah tesis Muhammad Syarifah yang berjudul ‚Nilai 
Sufistik dalam Surah Al-Fa>tih}ah : Kajian Kritis atas Tafsir al-Jilani Karya 
Shaikh ‘Abd al-Qadir al-Jilani‛. Penelitian tersebut mendeskripsikan narasi 
penafsiran ‘Abd al-Qadir al-Jilani pada Surah al-Fa>tih}ah di kitab Tafsir al-
Jilani yang dinisbatkan sebagai karyanya. Narasi tersebut kemudian dikaji 
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untuk mendapatkan nilai-nilai sufistik yang ada di dalamnya dan bagaimana 
implikasinya terhadap praktik dan pemahaman tasawufnya.
31
 
Adapun metode dan pendekatan yang sama dengan penelitian ini 
ialah tesis yang ditulis oleh Mahasiswa pasca sarjana UIN Jakarta bernama 
Muhammad Zainal Muttaqin. Tesisnya yang berjudul ‚Corak Tafsir Sufistik 
(Studi Analisis atas Tafsir Ru>h} al-Baya>n Karya Isma>’i>l Haqqi)‛. Didalamnya 
selain menggambarkan karakteristik tafsir sufi al-Bursawi>, juga menguji 
validitas interpretasi sufistik al-Bursawi> yang terdapat dalam tafsirnya.
32
  
F. Tujuan Penelitian 
Sebagaimana yang tertuang pada rumusan masalah sebelumnya, 
maka tujuan yang hendak di raih dari penelitian ini ialah: 
a. Mendapatkan gambaran terkait karakteristik tafsir sufi Ahmad al-
Alawi. 
b. Mendapatkan gambaran yang jelas tentang nilai validitas tafsir sufistik 
al-Alawi terhadap penafsirannya dalam kitab Luba>b al-Ilm fi> Su>rah wa 
al-Najm. 
G. Metode Penelitian  
Sebagai suatu analisis yang memfokukan pada corak serta validitas 
penafsiran sufistik al-Alawi, maka penelitian ini akan memberlakukan 
prosedur serta alur penelitian sebagai berikut: 
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1. Jenis Penelitian  
Penelitian ini menggunakan metode penelitian kualitatif yaitu prosedur 
penelitian yang menghasilkan data deskriptif beberapa kata-kata 
tertulis atau lisan dari suatu objek yang dapat diamati dan diteliti.
33
 Di 
samping itu, penelitian ini juga menggunakan jenis penelitian library 
research (penelitian perpustakaan), dengan mengumpulkan data dan 
informasi dari data-data tertulis baik berupa literatur berbahasa arab 
maupun literatur berbahasa indonesia yang mempunyai relevansi 
dengan penelitian. Karena penelitian ini termasuk ke dalam kajian 
tokoh –dalam hal ini Ahmad al-Alawi, maka akan digunakan dua 
metode secara bersamaan. Pertama, biografis, yaitu menjelaskan 
penelitian tentang kehidupan, lingkungan serta sosio-kultural yang 
melatar belakangi tokoh tersebut. Kedua Taksonomis. Penelitian 
tentang gagasan dan pemikiran dalam karya-karya al-Alawi, khususnya 
kitab tafsir yang sudah di tulisnnya.  
2. Sumber Data 
Untuk mendukung tercapainya data penelitian di atas, pilihan akan 
akurasi literatur sangat mendukung untuk memperoleh validitas dan 
kualitas data. Karenanya, bahan yang dijadikan sumber data penelitian 
ini ialah: 
a. Bahan Primer  
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Berupa kitab tafsir Ahmad al-Alawi yang berjudul Luba>b al-Ilm 
fi> Su>rah wa al-Najm. 
b. Bahan Sekunder  
1) A Sufi Saint of the Twentieth Century: Shaikh Ahmad al-
Alawi by Martin Lings  
2) Munajat of Shaykh Ahmad al-Alawi karya Abdul Majid 
Bhuguri.  
3) Ahmad al-Alawi dalam kitabnya Miftah al-Ulum al-Sir fi> 
Tafsi>r Su>rah wa al-‘Asr. 
c. Bahan tersier  
1) Julia Clancy-Smith, The Oxford Encyclopedia of the Modern 
Islamic World.  
2) Martin Lings ‚Ibn Ali>wa‛ dalam Encyclopedia of Islam, 
edisi baru Vol. 3 
3. Teknik Pengumpulan Data 
Teknik pengumpulan data pada penelitian ini adalah studi 
dokumen, yaitu mencari dan mengumpulkan berbagai data berupa 
catatan buku, kitab dan lain sebagainya, yang berhubungan dengan hal-
hal itu atau variable terkait penelitian berdasarkan konsep-konsep 
kerangka penulisan yang sebelumnya telah dipersiapkan. 
4. Teknik Pengolahan Data  
Dalam pengolahan data yang telah dikumpulkan, penulisan ini 
menggunakan beberapa langkah, yaitu: 

































1) Editing, yaitu memeriksa kembali data-data yang diperoleh dari 
segi kelengkapan, kejelasan, kesesuaian, relevansi, dan 
keragamannya. 
2) Coding, ialah pemberian kode. Dalam hal ini dilakukan sebagai 
usaha untuk menyederhanakan data dalam bentuk simbol 
berupa angka atau yang lain.  
3) Pengorganisasian data, yaitu menyusun dan mensistematikan 
data-data yang diperoleh dalam kerangka paparan yang sudah 
direncanakan sebelumnya sesuai dengan rumusan masalah.  
5. Teknik Analisis Data 
 Teknik analisis bahan penelitian pada penelitian ini adalah content 
analysis. Dalam analisis bahan penelitian ini dokumen atau arsip yang 
dianalisis disebut dengan istilah teks. Content analysis menunjukkan 
pada metode analisis yang integrative dan secara konseptual cenderung 
diarahkan untuk menemukan, mengidentifikasi, mengolah dan 
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H. Sistmatika Pembahasan 
Untuk mempermudah dalam memberikan pemahaman dan gambaran 
yang utuh dan jelas tentang isi penelitian ini, pembahasan dalam tesis ini 
terdiri dari lima bab dengan sistematika penulisan sebagai berikut: 
Bab pertama adalah pendahuluan yang merupakan 
pertanggungjawaban metodologis penelitian, terdiri atas latar belakang 
masalah, rumusan masalah, tujuan penelitian, kegunaan penelitian, telaah 
pustaka untuk mengetahui penelitian-penelitian terkait yang sudah ada 
sebelumnya, sekaligus untuk menunjukkan orisinalitas penelitian yang 
penulis lakukan; selanjutnya yaitu kerangka teori sebagai pijakan dasar dalam 
penelitian ini; setelah itu diuraikan metodologi penelitian ini mulai dari model 
dan jenis penelitian, sumber penelitian dan prosedur pengumpulan, 
pengolahan dan analisis data; bab ini kemudian diakhiri dengan paparan 
tentang sistematika pembahasan. 
Bab Kedua pada bab ini, berbicara teori epistemologi tafsir sufi. 
Pembahasan dimuali dari definisi tafsir sufi, sejarah tafsir sufi, kemudian 
kategorisasi tafsir sufi dan perdebatan ulama tentang tafsir sufi. Setelah itu 
baru dijelaskan bagaimana epistemologi tafsir sufi termasuk didalamnya 
membahas validitas penafsiran sufistik. Hal ini dilakukan sebelum melangkah 
kepada analisa corak penafsiran dan validitas penafsiran sufistik Ahmad al-
Alawi.  
Bab Ketiga.  Bab ini mengulas tentang Ahmad al-Alawi dan karya 
tafsirnya. Pembahasan ini dibagi dalam beberapa poin, yaitu biografi yang 

































meliputi riwayat hidup, ajaran tasawufnya, dan karya-karya syaikh ahmad al-
Alawi. Setlah itu dilakukan kajian secara umum tentang kitab Luba>b al-Ilm fi> 
Su>rah wa al-Najm berupa tinjauan umum karakteristik tafsir serta penyajian 
tafsirnya yang belum banyak diteliti.     
Bab Keempat. Bab ini merupakan kajian pokok dalam penelitian ini, 
yang berisi tentang gambaran tafsir sufistik Luba>b al-Ilm fi> Su>rah wa al-
Najm. Selain itu berupa analisis tentang validitas penafsiran sufistik syaikh 
Ahmad al-Alawi dengan menggunakan pendekatan teori epistemologi, serta 
teori validitas tafsir sufistik yang dikemukakan oleh al-Dhahabi>.  
Bab Keenam. Bab ini merupakan bab penutup yang berisi tentang 
kesimpulan yang menyajikan hasil atau jawaban atas pertanyaan dalam 
penelitian ini. Dalam baba ini peneliti juga mengemukakan beberapa saran 
serta kontribusi penelitian.  
 




































DISKURSUS EPISTEMOLOGI TAFSIR SUFI  
 
A. Corak Sufistik dalam Penafsiran Al-Quran 
1. Historisitas Tafsir Sufi 
   Pertumbuhan tafsir Sufi tidak terlepas dari perkembangan tasawuf 
itu sendiri. Menurut al-Dhahabi, perilaku tasawuf sudah ada sejak masa 
Nabi dan sahabat. Dikatakan beberapa sahabat pada waktu itu 
cenderung meninggalkan kenikmatan duniawi mereka lebih senang 
hidup dengan ke zuhud-an, bersungguh-sungguh dalam beribadah, 
melakukan qiyam al-Lail, puasa sunnah, dll. Namun saat itu belum ada 
istilah tasawuf. Pada generasi berikutnya sekitar abad ke-2 H, secara 
berangsur-angsur terjadi pergeseran nilai sehingga orientasi kehidupan 
dunia menjadi lebih berat. Ketika itulah angkatan kaum muslim yang 
mempertahankan pola hidup sederhana lebih dikenal dengan kaum 
sufiyah. Pada masa ini istilah tasawuf mulai dikenal. Dan orang yang 
dianggap pertama kali menggunakan istilah sufi adalah Hasyim al-Sufi 
yang wafat tahun 150 H. 
1
 Berbeda dengan apa yang disampaikan oleh 
Ibn Taymiyah, menurutnya istilah tasawuf mulai dikenal masyarakat 
setelah abad 3 Hijriyah. 
2
  
  Pola hidup yang sederhana, menjauh dari cinta dunia dan terus 
ingin lebih semakin dekat dengan Allah telah dilakukan ulama generasi 
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pertama dan kedua. Hingga berlanjut sampai pada masa pemerintahan 
Abbasiyah, ketika itu umat Islam mengalami kemakmuran yang 
melimpah, sehingga di kalangan atas dan menengah terdapat pola 
kehidupan mewah. Pada masa itu gerakan tasawuf juga mengalami 
perkembangan yang tidak terbatas hanya pada praktik hidup sederhana 
saja, tetapi mulai ditandai dengan berkembangnya suatu cara penjelasan 




Pada masa ini tasawuf telah mengalami percampuran dengan 
filsafat dan kalam, sehingga muncullah apa yang dikenal dengan tasawuf 
nadzari dan tasawuf „amali. Tasawuf nadzari yaitu yang menjadikan 
tasawuf sebagai kajian dan pembahasan. Adapun tasawuf amali dibangun 
atas praktik-praktik zuhud taat kepada Allah swt. Dari situlah mulai tidak 
adanya kemurnian dalam tasawuf, termasuk orang-orang yang bukan 
ahlinya mencoba mempelajari tasawuf dengan dasar ilmu yang 
dianutnya. Sehingga hal tersebut sangat berpengaruh pada bidang 
keilmuan lain seperti fikih, hadis, dan tafsir. 
4
 
Adapun tafsir corak sufi, menurut Abdul Mustaqim ditengarahi 
muncul pada abad pertengahan sekitar abad III H, yaitu ketika peradapan 
Islam memimpin dunia. Hal ini ditandai dengan bergesernya tafsir bi al-
Ma‟thur menjadi tafsir bi al-Ra‟yi. Dimana penggunaan rasio semakin 
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kuat, meskipun sering terjadi bias ideologi. Sebagai implikasinya, 
muncullah berbagai corak dan kecenderungan tafsir sesuai dengan 




Selain itu, kemunculan tafsir sufi ini juga tidak lepas dari situasi 
dan kondisi yang melatarbelakangi corak dan gerakan tasawuf itu sendiri. 
Sebagaimana yang diungkapkan Iqbal dalam The Reconstruction of 
Religious Thougt in Islam, bahwa tasawuf merupakan sebuah protes bisu 
melawan kekuatan politik  aristokrasi, ketidakadilan sosial, dogma-
dogma agama yang cenderung formal dan kering. Disinalah para sufi 
dianggap telah berhasil menyelamatkan warisan spiritual Islam. Lebih 
dari itu para sufi juga telah memberikan warna baru bagi khazanah 
penafsiran al-Quran ketika mereka mampu menunjukkan orisinalitas 
tasawuf sebagai ajaran Islam.
6
    
Lebih jauh bila melihat kebelakang penafsiran dengan melihat 
isyarat yang ada didalam ayat al-Quran sudah ada sejak masa Nabi 
Muhammad saw. Seperti ketika para sahabat mendengar ayat pertama 
dari surat al-Nasr ayat 1 yang bunyinya: 
  اذا ءاج رصن للها حتفلاو   
Apabila telah datang pertolongan Allah dan kemenangan”. 
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Di antara mereka ada yang mencoba memberikan penafsiran ayat 
tersebut dengan mengatakan bahwa ayat tersebut memerintahkan kepada 
mereka untuk bersyukur kepada Allah dan meminta ampunannya. Tetapi 
berbeda dengan Ibn Abbas yang mengatakan bahwa ayat tersebut adalah 
sebagai tanda ajal Rasulullah saw sudah dekat.
7
 
Demikian geneologi tafsir sufi memiliki riwayat yang panjang, 
kecenderungan  orang dalam menafsirkan ayat secara sufistik telah 
berkembang dan tumbuh bersamaan dengan melejitnya kemajuan 
peradaban di masa dinasti „Abbasiyah,8 akan tetapi penulisan tafsir 
dengan corak sufistik yang ditulis dan dibukukan secara sistematis baik 
dalam bentuk tematik surah atau mencakup seluruh dari ayat al-Quran 
barulah ditemukan setelahnya.  
Porsi terbesar yang cukup mencolok dalam litratur awal corak 
sufi yang dapat diajaukan produknya dari tafsir al-Quran adalah Tafsir al-
Quran al-„Azim karya sahal al-Tustari (wafat pada tahun 286 H) yang 
masih tersimpan dalam bentuk tulisan tangan (manuskrip).
9
 Selain itu ada 
juga buku yang paling menonjol dalam disiplin tafsir sufi terutama 
karaktristiknya yang tersbar luas didunia Islam, yaitu kitab tafsir sarjana 
sufi Andalus, Muhyiddin Ibnu „Arabi (wafat 638 H). Kitab tafsir ini al-
Futuhat, bebrapa kali telah mengalami cetak ulang di Timur. 
10
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2. Kategorisasi Tafsir Corak Sufi 
Corak tafsir sufi dapat dibagi menjadi dua macam, yaitu tafsir 
Sūfī al-Nadhari, dan tafsir Sufi al-Ishari. Kedua corak ini memiliki 
karakteristik tersendiri.
11
 Al-Farmawi juga berpendapat sama bahwa 
Tafsir yang menggunakan corak ini ada dua macam. Pertama, didasari 
pada tasawuf “Nadhari” atau teoritis yang cenderung menafsirkan al-
Qur‟an berdasarkan teori atau paham tasawuf yang umumnya 
bertentangan dengan makna lahir ayat dan menyimpang dari pengertian 
bahasa. Kedua, didasarkan pada tasawuf amali atau praktis yaitu 
menakwilkan ayat-ayat al-Qur‟an berdasarkan isyarat-isyarat  tersirat 
yang tampak oleh para sufi.
12
 
Corak tafsir Sufi al-Nadhari pada perkembangannya muncul dari 
kalangan penganut tasawuf teoritis yang didasarkan atas hasil 
pembahasan dan studi, serta mencoba meneliti dan mengkaji al-Qur‟an 
berdasarkan teori-teori madzhab dan untuk melegitimasi terhadap 
kebenaran ajaran-ajaran mereka. Corak yang muncul seperti ini nampak 
dipaksakan dan dapat dilihat sebagai sesuatu yang subjektif karena hanya 




Contoh Tafsir Sufi al-Nadhari, yang dipengaruhi filasafat yaitu 
penafsiran Ibn al‟Arabi terhadap ayat 57 dari surat Maryam : ََنْع َفَرَو  َٰ ُه
                                                          
11
Muhammad Husain Al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, 352. 
12
A`bd al-Hayy al-Farmawi, al-Bidayah  fi al-Tafsir al-Mawdu’i, 29. 
13
 Muhammad Husain Al-Dzahabi,  al-Tafsir wa al-Mufassirun, 353. 



































اًّيِلَعَ ًاناَكَم  (Dan Kami telah mengangkatnya ke martabat yang tinggi).  
Menurut al-Dzahabi penafsiran Ibn al-‟Arabi tersebut sangat dipengaruhi 
oleh pemikiran filsafat alam yaitu dengan menafsirkan lafazh 
“makaanaan „aliyyan” dengan antariksa (alam bintang).14 
َِجُأَ ٌبِيرَقَ ينَِِّإفَ ينَِّعَ يِداَبِعَ َكََلأَسَ اَذِإَوَاوُبيِجَتْسَيْل َفَ ِناَعَدَ اَذِإَ يِعا َّدلاَ َةَوْعَدَ ُبي
ََنوُدُشْر َيَْمُهَّلَعَلَبَِاوُنِمْؤ ُيْلَوَلِ  
Dan apabila hamba-hamba-Ku bertanya kepadamu tentang Aku, Maka 
(jawablah), bahwasanya aku adalah dekat. Aku mengabulkan 
permohonan orang yang berdoa apabila ia memohon kepada-Ku, Maka 
hendaklah mereka itu memenuhi (segala perintah-Ku) dan hendaklah 
mereka beriman kepada-Ku, agar mereka selalu berada dalam 
kebenaran”.15 
 
Kata do‟a yang terdapat dalam ayat tersebut oleh sufi diartikan 
bukan berdo‟a dalam arti lazim dipakai. Kata itu bagi golongan ini adalah 
mengandung arti berseru atau memanggil. Tuhan mereka panggil dan 
Tuhan melihat dirinya kepada mereka. Dengan perkataan lain, mereka 
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a. Menjadikan teori filsafat sebagai asas (dasar dalam penafsiran 
ayat-ayat al-Quran.  
b. Memberikan perumpamaan terhadap sesuatu yang ghaib kepada 
sesuatu yang syahid (tampak jelas). Menurut al-Zahabi, 
perumpamaan seperti ini terksan menerka-nerka padahal 
perumpamaan seprti itu tidak boleh dilakukan kecuali ada 
informasi dari Rasulullah saw sendiri.  
c. Terkadang tidak memperhatikan kaidah nahwu atau balaghah. 
Kaidah ini akan digunakann jika senada dengan pemikirannya. 
Jika tidak, maka kaidah ini diabaikan. Dengan kata lain, kaidah 
nahwu atau balaghah akan digunakan bila membenarkan atau 
menguatkan teori tasawufnya.  
 Adapun contoh tafsir ishari, yaitu penafsiran al-Tustary ketika 
menafsirkan ayat 22 dari surat al-Baqarah : لاف اولعجت لله ادادنا                      
Al-Tastary  menafsirkan “andadan” yaitu nafsu amarah yang jelek. Jadi 
maksud “andadan”  disini bukan hanya patung-patung, setan atau jiwa 
tetapi nafsu amarah yang sering dijadikan Tuhan oleh manusia adalah 
perihal yang dimaksud dari ayat tersebut, karena manusia selalu 
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3. Pro dan Kontra Tafsir Sufi 
Secara historis tafsir sufi merupakan wujud keseriusan spiritual 
orang-orang yang bersih hatinya untuk memaknai maksud Tuhan dalam 
firman-Nya. Ia merupakan bukti sejarah yang tak dapat ditolak, bahkan 
merupakan keunggulan pemikiran sekaligus ketinggian kesucian rohani. 
Itu karena dimata para sufi, al-Qur’an  meliputi segala macam ilmu, baik 
yang telah lalu maupun yang akan datang. Al-Qur’an mencakup  segala 
segi ilmu, dîniyyah, i’tiqādiyyah dan ‘amaliyyah. Demikian juga ilmu-
ilmu keduniaan dengan segala macam ragam dan warnanya.
19
 
Namun para ulama berselisih pendapat dalam menghukumi tafsir 
sufi, sebagian dari mereka ada yang memperbolehkan, dan sebagian dari 
yang lain ada yang melarang. Misalnya, al-Ghazali yang merupakan 
sekian dari beberapa ulama yang meng amini tafsir sufi. Sebagaimana 
dikutip dalam kitab Ih}ya’Ulum al-Di>n, al-Ghazali mengatakan  Segala 
macam ilmu masuk di dalam perbuatan Allah dan sifat-sifat-Nya. Di 
dalam al-Qur’an, Allah menjelaskan tentang diri-Nya, Zat-Nya, 
perbuatan-Nya, dan sifat-sifat-Nya. Semua ilmu ini tidak ada ujungnya. 
Dan dalam al-Qur’an terkandung isyarat tentang hal ini. Selanjutnya ia 
menambahkan, bahkan segala sesuatu yang sulit bagi para pemikir untuk 
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memahaminya, dan para pemikir berbeda pendapat secara teoritis maka 
di dalam al-Qur’an terdapat rumusnya dan dilālah (petunjuk) untuk 
penyelesaiannya. Tentu hal ini hanya dipahami oleh para sufi. Maka 
fikirkanlah al-Qur’an dan renungkanlah hal-hal yang  garîb (asing)  
daripadanya  agar muwafaqah (sepadan dan sejakan)  dengan segala ilmu 
orang-orang terdahulu dan kemudian. 
20
 
Berbeda dengan az-Zarkasyi yang menolak dan tidak mendukung 
tafsir sufi ishari sekalipun, hingga beliau mengatakan : adapun perkataan 
golongan sufi dalam menafsirkan al-Quran itu bukan tafsir, melainkan 
hanya makna penemuan yang mereka peroleh ketika membaca‛. Sebagai 
contoh, para sufi mengartikan  ayat sebagai berikut: 
      اي اهيا نيذلا اونما اق اولت نيذلا مكنولي نم رافكلا 
Wahai orang-orang yang beriman bunuhlah orang-orang yang 
dekat dengan kamu dari orang-orang kafir‛ (Al-Taubah: 3). 
 
Kata ‚yalūnakum‛ditafsirkan dengan arti nafsu. Para sufi 
berpendapat bahwa alasan kita diperintah  membunuh orang kafir  yang 
dekat kepada kita adalah karena dekatnya. Sedangkan perkara yang 
paling dekat kepada manusia adalah nafsunya. 
21
 
Demikian juga al-Nasafi mengatakan sebagaimana dijelaskan al-
Zarqani dan al-Suyuti bahwa; ‚Nash-nash itu harus berdasarkan 
zahirnya, memutarbalikkan pada arti lain yang dilakukan oleh kebatinan 
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adalah merupakan bentuk penyelewengan. 
22
 Kebatinan yang dimaksud 
masih dipertanyakan, apakah ahli hakikat (sufi) termasuk kebatinan? 
Sementara itu, ditempat lain al-Suyuti mengakui keberadaan dan 
keistimewaan mufasir-mufasir sufi. Kemungkinan al-Suyuti dalam hal 
ini menolak tafsir kebatinan yang mengklaim penafsiranya sebagai tafsir 
yang paling benar.  
Ibnu Atailah As-Sakandari menyatakan di dalam tafsir sufi tidak 
terdapat pemalingan  makna lahir dari lafadz ayat yang nampak. Secara 
faktual makna lahir dipahami sebagaimana adanya melalui pendekatan 
kebahasaan, namun disamping itu, masih ada makna yang dalam yang 
bisa dipahami dari setiap ayat  oleh siapa saja yang hatinya dibukakan 
Allah. Oleh sebab itu, tidaklah baik dari segi keilmuan,  apabila orang 
segera berkomentar bahwa tafsir sufi ini adalah pemalingan kalam Allah 
dari wajah (arah) yang semestinya. Baru dapat dikategorikan adanya 
penyimpangan kalau si mufassir   berpendapat bahwa tidak ada makna 
lain dalam ayat ini kecuali ini. Kenyataannya para sufi tidak pernah 
menyatakan yang demikian, malah sebaliknya mereka mengakui makna-
makna yang zahir di atas kezahirannya. Namun  lebih dari itu, mereka 
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B. Tafsir Sufi dalam Prespektif Epistemologi 
Dalam kajian epistemologi Barat, terdapat tiga aliran pemikiran, 
yakni empirisme, rasionalisme dan intuisme. Sementara itu, dalam 
pemikiran filsafat Hindu dinyatakan bahwa kebenaran bisa didapatkan 
dari tiga macam, yakni teks suci, akal dan pengalaman pribadi. 
Termasuk disini dalam kajian pemikiran Islam terdapat juga beberapa 
aliran besar dalam kaitannya dengan teori epistemologi. Setidaknya ada 
tiga macam system berpikir dalam Islam, yakni diantaranya baya>ni, 
irfani, dan burhani, yang masing-masing mempunyai pandangan yang 
sama sekali berbeda tentang pegetahuan.
24
 
Salah satu model penalaran yang dikenal dalam tradsi keilmuan 
islam,  disamping bayani dan burhani adalah irfani. Epistemologi irfan 
ini dikembangkan dan digunakan dalam masyarakat sufi, berbeda 
dengan epistemologi burhani yang dikembangkan oleh para filosof atau 
epistemologi bayani yang dikembangkan dan digunakan dalam 
keilmuan-keilmuan pada Islam pada umumnya. 
25
  
Irfani berasal dari kata irfan yang dalam bahasa arab merupakan 
bentuk masdar dari kata ‘arafa yang semakna dengan al-‘ilm. Al-Ilm 
menunjukkan pemerolehan objek pengetahuan (al-ma’lu>ma>t) melalui 
transformasi (naql) ataupun rasionalitas sementara irfan atau ma’rifat 
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berhubungan dengan pengalaman atau pengetahuan langsung dengan 
objek pengetahuan.
26
 Adapun pokok persoalan dari kajian epistemologi 
irfan (tafsir sufi) sama halnya dengan epistemologi burhani dan bayani, 
diantaranya ialah mencari tau asal mula munculnya, sumber 




1. Sumber Pengetahuan  
Pengetahuan irfani/sufi bukan didasarkan atas teks seperti 
bayani, juga tidak atas kekuatan rasional seperti burhani akan tetapi 
kasf, tersingkapnya rahasia-rahasia realitas oleh Tuhan. Oleh 
karenannya pengetahuan irfani tidak diperoleh berdasarkan analisa teks 
atau keruntutan logika, namun sebenarnya pengetahuan itu secara 
langsung dari Tuhan. Untuk itu, diperlukan persiapan-persiapan tertentu 
sebelum seseorang mampu menerima limpahan pengetahuan secara 
langsung tersebut. Persiapan yang dimaksudkan adalah bahwa seseorang 
harus menempuh perjalanan spiritual (riyadhah) melalui tahapa-tahapan 
berupa tingkatan (maqam) serta mengalami kondisi-kondisi batin 
tertentu (h}al). 28 
Dalam hal ini, para gnostik Islam juga membangun teori 
maqa>mat dan ah}wa>l bahwa jiwa manusia memiliki maqa>m-maqa>m yang 
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didaki satu persatu untuk mencapai al-mala’ al-a’la> yang merupakan 
sumber pengetahuan. Dalam sufisme, manusia harus berusaha 
mensucikan diri (batiniah) agar mencapai maqa>m tertinggi agar selalu 
terkoneksi dengan Mala’ al-a’la (Allah SWT.) yang merupakan sumber 
pengetahuan. Ketika seseorang sudah mencapai tingkatan tersebut, 
maka manusia akan memperoleh pengetahuan yang memiiki tingkat 
kebenaran h}aqq al-yaqi>n, dan tidak sekedar pengetahuan yang bertaraf 
‘ilm al-ya>qin dan ‘ain al-yaqi>n. 29 
Dengan demikian pengetahuan irfani setidaknya diperoleh 
melalui tiga tahapan, (1) persiapan, (2) penerimaan, (3) pengungkapan, 
dengan lisan atau tulisan. Dimulai dari tahapan pertama, persiapan. 
Untuk bisa menerima limpahan pengetahuan (kasyf), seseorang harus 
menempuh jenjang-jenjang kehidupan spiritual. Setidaknya, ada tujuh, 
tahapan yang harus di amalkan, yaitu bermula dari (1) Taubat 
meninggalkan segala perbuatan yang kurang baik disertai penyesalan 
yang mendalam untuk kemudian menggantinya dengan perbuatan-
perbuatan baru yang terpuji. Perilaku taubat ini sendiri terdiri atas 
beberapa tingkatan pertama, taubat dari perbuatan dosa dan makanan 
haram, kemudian taubat dari ghaflah (lalai mengingat Tuhan), dan 
puncaknya taubat dari klaim bahwa dirinya telah melakukan taubat. (2) 
Wara‟, menjauhkan diri dari segala sesuatu yang tidak jelas 
statusnya(subhat). Dalam tasawuf, wara‟ ini terdiri atas dua tingkatan, 
                                                          
29
 Annemarie Schimmel, Myistical Dimensions of Islam, (Chapel Hill: The University of 
North Carolina Pres, 1975), 67 



































yaitu lahir dan batin. Wara‟ lahir berarti tidak melakukan sesuatu kecuali 
untuk beribadah kepada Tuhan, sedang wara‟ batin adalah tidak 
memasukkan sesuatu apapun dalam hati kecuali Tuhan.(3) Zuhud, tidak 
tamak dan tidak mengutamakan kehidupan dunia. Namun demikian, 
zuhud bukan berarti meninggalkan harta sama sekali. Menurut Al-Syibli 
seseorang tidak dianggap zuhud jika hal itu terjadi lantaran ia memang 
tidak mempunyai harta. Zuhud adalah bahwa hati tidak tersibukkan oleh 
sesuatu apapun kecuali Tuhan (meski disana ada banyak kekayaan). 
(4)Faqir, mengosongkan seluruh pikiran dan harapan dari kehidupan 
masa kini dan masa akan datang, dan tidak menghentikan sesuatu apapun 
kecuali Tuhan SWT, sehingga ia tidak terikat dengan apapun dan hati 
tidak menginginkan sesuatu apapun. Tingkat faqir merupakan realisasi 
dari upaya pensucian hati secara keseluruhan dari segala yang selain 
Tuhan (tathhir al-qalbi bi al-kulliyah „anma siwa Allah). (5) Sabar, yakni 
menerima segala bencana dengan laku sopan dan rela.Ini tahapan lebih 
lanjut setelah seseorang mencapai tingkat faqir. (6) Tawakkal, percaya 
atas segala apa yang ditentukan Tuhan. Tahap awal dari tawakkal adalah 
menyerahkan diri pada Tuhan laksana mayat dihadapan orang yang 
memandikan.. (7) Ridla, hilangnya rasa ketidak senagan dalam hati 
sehingga yang tersisa hanya genbira dan sukagita. Ini adalah puncak dari 
tawakkal.
30 
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Setelah mencapai tingkat tertentu dalam spiritual, seseorang 
akan mendapatkan limpahan pengetahuan langsung dari Tuhan secara 
illuminatif atau noetic yang diistilahkan dengan kasyaf.  Sistem 
pengetahuan mukasyafah ini berpijak pada asumsi (keyakinan) bahwa 
Tuhan memancarkan pengetahuan-Nya. Hingga pada tahap kedua,  yang 
merupakan tahap penerimaan. Pada tahap ini seseorang akan 
mendapatkan realitas kesadaran dirinya sendiri (musyahadah) sebagai 
objek yang diketahui. Namun, realitas kesadaran dan realitas yang 
disadari tersebut, karena bukan objek eksternal, keduanya bukan sesuatu 
yang berbeda tetapi merupakan eksistensi yang sama, sehingga objek 
yang diketahui tidak lain adalah kesadaran yang mengetahui itu sendiri, 
begitu pula sebaliknya (ittihad). Kemudian tahap ketiga, pengungkapan. 
Ini merupakan tahap terakhir dari proses pencapaian pengetahuan irfani, 
dimana pengetahuan mistik diinterpresentasikan dan diungkapkan kepada 




Dengan demikian pengetahuan irfan tidak diperoleh berdasarkan 
rasio, akan tetapi menggunakan kesadaran intuitif dan spritual. Oleh 
karenanya pengetahuan yang dihasilkannya adalah pengetahuan yang sui 
generis, pengetahuan yang paling dasar dan sederhana. Pengetahuan 
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Untuk mengetahui aspek metodologi irfan, berikut ini akan 
diuraikan metode pengungkapannya serta beberapa konsep epistemologi 
irfan sebagai kerangka dasar  dalam proses keilmuannya.  
 
2. Metode Pengungkapan Tafsir Sufi 
Mukashafah adalah salah satu tangga menuju pengetahuan 
tentang dan dalam Tuhan, yaitu suatu pengetahuan hakikat.
33
 Apabila 
seseorang telah mencapai tingkatan spiritual tertentu, ia akan 
mengalami kesadaran diri ( kashf ) sedemikian rupa sehingga mampu 
melihat dan memahami realitas diri dan hakikat yang ada sedemikian 
jelas dan gamblang (mushahadah). Ini adalah puncak kesadaran dan 
limpahan pengetahuan yang didapat dari proses panjang epistemologi 
irfan. Namun, karena pengetahuan irfani bukan masuk tatanan konsepsi 
dan representasi tetapi terkait dengan kesatuan simpleks kehadiran 
Tuhan dalam diri dan kehadiran diri dalam Tuhan, maka tidak semua 
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 Mohammad Muslih, Filsafat Ilmu: Kajian atas Asumsi Dasar, Paradigma dan 
Kerangka Teori Ilmu Pengetahuan, 200 
33
 Mukashafah adalah upaya penyingkapan hijab-hijab yang menutupi diri. Secara 
esensial penyingkapan adalah penghancuran tirai yang menutup objek dengan jalan 
rohani. Tabir dalam rohani terdiri dari dua jenis, yaitu tirai penutup (hijab i rayni) yang 
tidak mungkin dapat disingkap dan kedua tirai pengabur (hijab i ghayni) yang dapat 
dicampakkan. Maksudnya ialah bagi orang-orang yang sengaja menutup hatinya dari 
gairah pencarian akan tertutup dan sangat sulit dibuka, bagi orang-orang yang terus 
menerus berusaha mencari dan membuka hijab itu, hijab itu akan terbuka. Lihat. Ahmad 
Tafsir, Filsafat Ilmu: Mengurai Ontologi, Epistemologi, dan Aksiologi Pengetahuan, 
(Bandung: PT. Remaja Rosdakarya), 138    



































pengalaman dan pengetahuan yang begitu jelas dan gamblang tersebut 
dapat diungkapkan. Karena itu, beberapa pengkaji masalah irfan 
membagi pengetahuan ini dalam 2 tingkatan
34
    
1. Pengetahuan tak terkatakan 
2. Pengetahuan tak terkatakan, yang terbagi dalam 3 bagian: 
a. Pengetahuan irfan yang disampaikan oleh pelaku sendiri. 
b. Pengetahuan irfan yang disampaikan oleh ketiga tetapi masih 
dalam satu tradisi dengan yang bersangkutan (orang islam 
menjelaskan pengalaman dan pengetahuan irfan orang Islam 
yang lain). 
c. Pengetahuan irfan yang disampaikan orang ketiga tapi dari 
tradisi yang berbeda (orang Islam menyampaikan pengalaman 
dan pengetahuan irfan tokoh non muslim atau sebaliknya). 
35
 
Persoalanya, bagaimana pengalaman dan pengetahuan irfan yang 
bersifat spiritual tersebut dapat diungkapkan? Pengalaman dan 
pengetahuan spiritual tersebut disampaikan lewat beberapa cara. 
Pertama diungkapkan dengan cara apa yang disebut dengan i’tibar atau 
qiyas irfan yakni analogi pengetahuan spritual dengan pengetahuan zahir 
yang ada pada teks sebagai contoh, qiyas yang idlakukan kaum syi’ah 
yang meyakini keunggulan keluarga Imam Ali ra. Atas QS. Al-Rahman, 
19-22. ‚Dia membiarkan dua lautan mengalir dan bertemu: diantara 
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marjan‛. Dalam hal ini, Ali dan Fatimah dinisbahkan pada dua lautan, 
Muhamad saw dinisbahkan pada batas (barzah), sedang Hasan dan 




 Muhammad     Barzah 
                                        = 
 Ali/Fatimah    Bakhrayni 
 
Ali/Fatimah    Bakhrayni 
                                         = 
 Hasan/Husein     Lu’lu’- Marjan 
 
Al-Qushairi menakwilkan ayat yang sama sebagai berikut: 
‚Allah menjadikan dua lautan hati yaitu lautan khauf dan lautan raja’. 
Mutiara dan marjan adalah kondisi psikologis dan rahasia-rahasia 
spiritual kaum sufi. ‚nampak bahwa kedua qiyas tersebut berusaha 
menyesuaikan antara kondisi pikiran yang telah ada dalam teks agama. 
Zahir teks dijadikan sebagai cabang (furu’), sedang kondisi dan pikiran 
mereka dijadikan sebagai pokok (asl). Al-Jabiri mengatakan qiyas irfan 
tidak memperhatikan jami’ dan aturan rasiaonal, tetapi kecenderungan 
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3. Validitas Tafsir Sufi  
Dari uraian di atas, tampak bahwa epistemologi tafsir sufi 
memberi penekanan pada aspek spiritual. Corak nalar yang ditekankan 
dari tafsir sufi adalah spiritual esoterik yang bersifat lintas bahasa, 
agama, ras, kultur, dan tradisi,  bukan sebaliknya wilayah eksoterik yang 
lebih menekankan identitas lahiriyah.
38
 
Validitas sebuah penafsiran biasanya diuji berdasarkan salah satu 
dari tiga uji kebenaran, yakni dengan teori koherensi, teori 
korespondensi, dan teori pragmatik. Teori-teori tersebut merupakan 
teori popular dalam hal menguji suatu kebenaran tafsir. Mengingat 
bahwa tafsir al-Quran adalah wilayahnya relatif dan tidak absolut, 
berbeda dengan al-Quran yang mengandung kebenaran pasti.  
Pertama, teori koherensi memberi penjelasan bahwa sebuah tafsir 
dianggap benar apabila hasil tafsir tersebut sesuai dengan proposisi 
sebelumnya dan konsisten menerapkan metodologi yang diterapkan oleh 
seorang mufasir. Teori ini menegaskan bahwa standar kebenaran itu 
terletak pada hubungan internal antara pendapat atau keyakinan itu 
sendiri. Sebagaimana diuraikan sebelumnya, bahwa yang menjadi tolak 
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ukur tafsir itu dianggap benar adalah jika ada konsistensi logis dengan 
proposisi yang diterapkan sebelumnya. 
39
 
Kedua, teori korespondensi. Menurut teori ini, sebuah penafsiran 
dikatakan benar apabila ia berkorespondesi, cocok, dan sesuai dengan 
fakta ilmiah yang ada dilapangan. Dengan kata lain, suatu pernyataan 
adalah benar bila terdapat fakta-fakta empiris yang mendukung 
pernyataan itu.
40
 Teori ini dapat dipakai untuk mengukur kebenaran 
tafsir ilmi. Penafsiran yang terkait dengan ayat-ayat kawniyah dikatakan 
benar apabila ia sesuai dengan hasil penemuan teori ilmiah yang sudah 
‚mapan‛.41 
Ketiga, yakni teori pragmatisme. Dalam teori ini sebuah 
pengetahuan dianggap benar bila ia berhasil memberikan kepuasan, yang 
digambarkan secara bermacam-macam oleh perbedaan pendukung dan 
pendapat. Ada beberapa poin penting dalam teori ini. Pertama, teori ini 
menegaskan suatu asumsi bahwa kebenaran tafsir bukan suatu hal yang 
final. Kedua, teori ini sangat menghargai hasil akhir dari perkembangan 
ilmu pengetahuan. Ketiga teori ini digunakan dalam mengukur 
kebenaran tafsir, bahwa hasil tafsir itu dianggap benar jika secara nyata 
mampu memberikan solusi bagi problem kemanusiaan. Dalam teori 
pragmatis ini, tafsir atau hasil dari sebuah tafsir akan selalu berubah-
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 Khalid ‘Uthman al-Sabt, Qowa>’id al-Tafsir: Jam’an wa Dira>satan, Mamlakah al-
Su’udiyah: Da>r Ibn ‘Affa>n, 1997), Vol 2, 794 
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 Jujun S Suriasumantri, Filsafat Ilmu Sebuah Pengantar Populer, (Jakarta: Sinar 
Harapan, 2009), 120  
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 Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, (Yogyakarta: LKIS, 2012) 83 



































ubah, sesuai dengan keadaan mufasir dan metode serta pendekatan yang 
sedang digunakan mufasir tersebut.
42
  
Pemahaman dalam teori ini bila dikaitkan dengan tafsir al-Quran, 
akan sangat mendukung pemahaman yang mengatakan bahwa hasil dari 
tafsir al-Quran adalah bersifat relatif dan tentatif. Tentunya paham 
seperti ini sangat sulit diterima bagi kelompok yang lebih menerima 
hasil tafsir sebagai suatu kebenaran yang mutlak, yang tidak boleh 
berubah, apalagi mengikuti perkembangan zaman. 
43
 
Penafsiran sufistik memang tidak didasarkan atas objek eksternal 
atau runtutan logis, melainkan dari diri sendiri, tepatnya dari realitas 
kesadaran diri sendiri yang dalam bahasa tasawuf disebut kasyf. 
Sehinggan ia tidak dapat diuji berdasarkan validitas korespondensi 
maupun koherensi. Lebih jauh, obyeknya tidak lain hanya bersifat 
immaterial dan esensial, tetapi sekaligus juga bersifat swaobjektif, 
sehingga apa yang disebut sebagai objektivitas tidak lain bersifat 
analitis dan terwujudkan dalam tindakan mengetahui itu sendiri. Namun 
disisi lain, dari sifatnya yang neotic dan objektif dalam hakekatnya, 
sebagaimana dikatakan Mehdi Yazdi, pengetahuan irfan/penafsiran 
sufistik sesungguhnya juga dapat dikategorikan dalam kelompok 
korespondensi, meski tidak memeliki objek transistif yang aksiden, 
sehingga tidak ada alasan untuk melakukan semacam transubjektivitas, 
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apalagi mengingkari pengertian objektivitas penafsiran sufi semata 
karena tidak memiliki objek luar.
44
  
Adapun menyikapi terjadinya penyimpangan yang banyak terjadi 
dikalangan –sufi al-Nadhari (Shi’ah bat}iniyah>)- para ulama 
mengemukakan validitas tafsir esoterik (penafsiran yang menggunakan 
makna batin ayat). Setidaknya mencakup empat aspek,  diantaranya:  
a. Tidak menafikan makna lahir dari ayat al-Qur‟an. 
b. Penafsiran itu diperkuat oleh dalil syara‟ yang lain. 
c. Penafsiran itu tidak bertentangan dengan dalil syara‟ atau 
rasio. 
d. Penafsirannya tidak mengakui bahwa hanya penafsirannya 
(batin) itulah yang dikehendaki Allah, bukan pengertian 




Selain keempat persyaratan di atas, al-Shabuni menambah tiga 
persyratan lagi, yaitu: 
a. Makna esoterik tidak bertentangan dengan makna 
eksoteriknya. 
b. Penakwilanya tidak melampaui konteks kata 
c. Tidak mengacaukan pemahaman  orang awam. 46  
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46 Rosihan Anwar, Menelusuri Ruang Batin Al-Quran, (Jakarta: Erlangga, 2010), 168   




































AH{MAD AL-ALAWI DAN KITAB TAFSIRNYA 
 
A. Biografi Ah}mad al-Alawi (Setting Sosio-kultural pada Masanya) 
Nama lengkapnya adalah Abu> al-Abba>s Ah}mad ibn Must}afa> al-
Alawi>. Seorang sufi-penyair Aljazair yang hidup di abad 20. Oleh Emile 
Dermenghem, seorang Orientalis Prancis, al-Alawi disebut sebagi ‚salah satu 
syaikh sufi kenamaan zaman kita‛. Meskipun berlatar belakang keluarga 
sederhana dan tidak lama mengecap pendidikan formal, al-Alawi berhasil 
menciptakan ikatan keagamaan yang kuat dengan para murid dan za>wiyah 
diseluruh Maghribi, Masyriq, Afrika Timur, Yaman, dan bahkan Eropa. 
Perjalanan hidupnya adalah sebuah kisah tentang pembaharuan spiritual 
yang luar biasa dalam idiom sufisme di suatu zaman ketika kaum sufi dan 
sufisme terancam oleh gerakan pembaharuan salafiyah.
1
  
Ah}mad al-Alawi dilahirkan di Mostaganem (Aljazair Barat yang 
menjadi kota tempat tinggal orang Eropa dan orang Arab) pada tahun 1869.
2
 
Ia merupakan satu-satunya anak laki-laki. Kedua saudaranya adalah wanita. 
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 Julia Clancy-Smith, dalam The Oxford Encyclopedia of the Modern Islamic 
World, Vol 6, terj. Eva Y. N., dkk. (Bandung, 2002: Mizan), 96.  
2
 Setahun kurang sedikit sebelum kelahirannya, ibunya yang bernama Fatimah 
melihat Nabi menggenggam sekuntum bunga kuning muda. Beliau wajahnya 
sembari tersenyum, kemudian melemparkan bunga itu kepadanya. Olehnya ia 
ambil dengan khidmat. Ketika bangun dari tidurnya, ia menceritakan mimpinya 
itu kepada suaminya. Suaminya menakwilkan mimpi itu bahwa mereka akan di 
anugerahi anak yang sholeh. Hingga kemudian Allah mengabulkan permintaanya, 
setelah beberapa minggu, ia kemudian mengandung seoarang anak laki-laki 
(dikisahkan dalam kitab al-Rawdhah al-Thaniyyah, hal 9. dikutip oleh Martin 
Lings, sebagai buku yang berisi berbagai keterangan kehidupan dan kegiatan 
ruhani syaikh Ahmad al-Alawi.     



































Ibunnya bernama Fatimah dan ayahnya bernama Must}afa> al-Alawi. Ayahnya 
wafat saat Ahmad al-Alawi baru berusia enam belas tahun. Di usiannya yang 
masih muda tidak banyak belajar di pendidikan formal. Pelajaran yang ia 
peroleh banyak dari ayahnya termasuk dalam belajar menghafal al-Quran 
(tentunya pendidikan ini ia peroleh sebelum ayahnya meninggal). Dengan 
keadaan ekonomi keluarga yang sangat kurang, memaksannya agar bekerja 
keras untuk memenuhi kebutuhan keluarganya. Ia bekerja sebagai tukang 
sepatu selama beberapa tahun, kemudian dilanjut dengan ia berdagang.
3
 
Meskipun demikian dengan kesibukannya sebagai pedagang. Ia 
menyempatkan diri untuk belajar dan mengikuti pengajian. Disisi lain 
ketekunannya dalam belajar, selain dilatar belakangi oleh kemampuan ia 
terhadap ilmu agama. Ia juga dibantu oleh seorang syaikh yang sering ia 
bawa ke rumah untuk belajar banyak kepada syaikh tersebut.
4
  
Hubungan pertamanya dengan sufisme formal terjadi pada tahun 
1880-an. Ketertarikannya kepada salah seorang guru tarikat ‘Isa>wi 5 yang 
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 Keadaan keluargannya, tidak diragukan lagi lebih baik sebelum itu. Kakek 
buyutnya, yaitu Ahmad, dikatakan dalam sebuah sajak abad ke 19 awal sebagai 
salah seorang yang terpandang di Motaganem, karena keshalehannya dan 
pengetahuannya di bidang hukum Islam.  
4
 Martin Lings, A Sufi Saint of the Twentieth Century: Shaikh Ahmad al-Alawi 
(His Spiritual Heritage and Legacy), terj. Abdul Hadi, (Bandung: Mizan, 1989), 
46. 
5
 Di dalam tarikat ‘Isa>wi, dalam cabang-cabang tertentunnya, terdapat praktek 
memakan api, menyihir ular dan lain-lain. Asal usul praktek ini berasal dari 
pendirinya Muhammad Ibn Isa (wafat pada tahun 1523). Setelah menimbulkan 
kecemburuan Sultan Meknes, dia diperintahkan meninggalkan kota bersama 
muridnya-muridnya. Mereka tak memiliki bekal, dan segerahlah mereka 
kelaparan, sehingga mereka meminta gurunya untuk memberi mereka makanan 
melalui karamahnya. Gurunya mengatakan bahwa mereka boleh saja memakan 



































mengesankan karena sikapnya yang tidak keduniawian dan keshalehan yang 
sedemikian, membuat dirinya tertarik akan ajaran dan amalan-amalan yang 
dilakukan tarikat
6
 tersebut. Setelah menghadiri majelis zikir ‘I<sawiyah dan 
mengikuti berbagai praktik yang menurutnya berlebihan, seperti 
menjinakkan ular, al-Alawi mulai meragukan manfaat dari tarekat tersebut. 
Sejak itu Al-Alawi memutuskan untuk membatasi hubungan dengan tarikat 
tersebut, hanya pada doa-doa dan membaca al-Quran. Sampai akhirnya ia 
bertemu dengan Syaikh Sidi Muhammad al-Bu>zidi guru tarekat Darqa>wiyah. 
Setelah diterima masuk tarekat Darqa>wiyah oleh al-Bu>zidi, yang 
juga membimbing para pemula, al-Alawi menjadi muqaddam- orang yang 
berwenang menasbihkan anggota baru ketika memasuki suatu tarekat- pada 
usia 25 tahun.
7
 Sampai pada waktu dimana Syaikh al-Bu>zidi wafat pada 
tahun 12 Syawal 1327 H (27 Oktober 1909).  
8
 
                                                                                                                                                               
apa saja yang ditemukan dijalan.  Hingga tak yang bisa dimakan kecuali kerikil, 
ular, dan kalajengking, merekapun memakannya sampai kenyang dan tanpa 
menimbulkan rasa sakit. Lihat Martin Lings, A Sufi Saint of the Twentieth 
Century: Shaikh Ahmad al-Alawi (His Spiritual Heritage and Legacy), 47. 
6
 Tarikat berasal dari kata t}ari>qah yang artinya jalan yang harus ditempuh oleh 
seorang calon sufi agar ia berada sedekat mungkin dengan Allah. Sedangkan tiap 
tariqah mempunyai syaikh, upacara ritual, dan bentuk zikir sendiri. Tarikat dapa 
pula digambarkan sebagai jalan yang berpangkal dari syari’at sebab jalan utama 
disebut syar’, sedangkan anak jalan disebut t}ariq. Kata turunan ini menunjukkan 
bahwa menurut anggapan para sufi, pendidikan mistik merupakan cabang dari 
jalan utama yang terdiri dari hukum ilahi, tempat berpijak bagi setiap muslim. 
(Rasihon Anwar, Mukhtar Solihin, Ilmu Tasawuf, (Bandung Pustaka Setia 2004), 
165.  
7
 Julia Clancy-Smith, dalam The Oxford Encyclopedia of the Modern Islamic 
World, Vol 6, 96. 
8
 Dikisahkan oleh Sidi ‘Uddah tentang mimpi al-Alawi sebelum wafat Gurunya al-
Bu>zidi, dalam tidurnya al-Alawi ia melihat seseorang masuk menuju ke tempat 
tinggalnya. Orang tersebut dipersilahkan duduk oleh al-Alawi. Kemudian semakin 



































Al-Alawi berada di Oran hingga 1909, yaitu tahun wafat guru 
spiritualnya al-Bu>zidi. Kemudian, al-Alawi mengadakan perjalanan ke Tunis, 
Tripoli dan Istanbul. Di kota terakhir inilah dia tinggal hingga 1910. 
Kesultanan ‘Uthmaniyah pada waktu itu jatuh akibat pergolakan politik 
revolusioner Turki Muda yang mendepak Sultan pada April 1909. 
Pengalaman di ibu kota kesultanan Uthamaniyah selama kekuasaan Komite 
Persatuan dan Kemajuan (CUP), tampaknya memperkukuh orientasi 
konservatif al-Alawi. Tak lama kemudian, dia kembali ke Tanah 
kelahirannya. Dia kembali ke Masyriq untuk naik haji ke Makkah dan 
Madinah. Kemudian dia mengunjungi Jerusalem dan Damaskus, dan 
meninggal pada tahun 1934.
9
 
Di Oran, para pengikutnya meminta al-Alawi untuk menjadi 
pemimpin tarekat mereka. Sekitar lima tahun kemudian, dia mendirikan 
sebuah tarekat yang terlepas dari tarekat Darqa>wiyah, Maroko. Di Tidgitt, 
kampung muslim di daerah Mostaganem, sebuah za>wiyah besar dibangun di 
pinggir laut dan berhasil menarik banyak murid. Sikap sang guru terhadap 
                                                                                                                                                               
jelas dilihatnya bahwa dia adalah Nabi Muhammad Saw. Beliau Nabi Saw. 
bertanya ‚tak taukah kau kenapa aku datang padamu?’ saya tak tau mengapa, 
wahai Rasulullah ‚tanya al-Alawi, Rasulullah mengatakan kepadanya bahwa 
sultan timur telah meninggal dunia, dan insyaAllah, kau akan menggantikannya 
menjadi sultan. Lalu apa pendapatmu?, al-Alawi berkata: Jika saya diberi 
kedudukan yang tinggi ini, siapa yang akan membantu saya, dan siapa yang akan 
mengikuti saya? Rasulpun menegaskan ‚Aku akan bersamamu dan Aku akan 
membantumu‛, kemudian dia Rasulullah diam, setelahnya beliau meninggalkan 
al-Alawi. Lalu al-Alawi bangkit mengikuti kepergiannya. Baca: Martin Lings, A 
Sufi Saint of the Twentieth Century: Shaikh Ahmad al-Alawi (His Spiritual 
Heritage and Legacy), 61. 
9
 Julia Clancy-Smith, The Oxford Encyclopedia of the Modern Islamic World, Vol 
6, 96. 



































hubungan kaum Muslim dengan rezim penjajah dan terhadap ajaran 
Salafiyah menimbulkan konflik dengan orang eropa maupun sesama Muslim. 
Selain mengecam orang-orang Aljazair yang-proses naturalisasi –menjadi 
warga negara Prancis, Syaikh juga menentang westernisasi, sekularisme, dan 
modernisasi.   
Untuk mengimbangi terbitan kaum reformis, al-Shiha>b, al-Alawi 
menerbitkan surat kabar mingguan untuk membela sufisme dari para 
penentangnya. Hingga menjelang kematiannya, al-Alawi telah menulis 
sekitar lima belas karya, terutama mengenai sufisme, juga sebuah di>wa>n 
syair.  
 
B. Ajaran Tasawuf Syaikh Ahmad al-Alawi  
Ahmad al-Alawi dalam kitabnya al-Minah al-Quddu>siyyah 
merumuskan bahwa apa yang semestinya harus disifatkan kepada Tuhan 
diantaranya ialah, sifat Wujud, Tanpa Awal, Tanpa Akhir, Berdiri Sendiri, 
Tanpa Banding: zat ataupun sifat dan Tindakan yang Esa, Maha Kuasa, 
Maha Hidup, Maha Mendengar, Maha Berfirman, dan Maha Melihat. Disini 
al-Alawi memberi ulasan tentang apa yang merupakan milik Allah. Apabila 
seseorang menggambarkan dirinya dengan salah satu sifat tadi, niscaya 
berbantahan dengan sifat tersebut.
10
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Murshid al-Mu’i>n bi T}ari>q al-S}u>fiyyah, (Beiru>t: Da>r Ibn Zaidu>n, tt. ), 35. 



































Al-Alawi mengelompokkan sifat-sifat menjadi tiga jenis, dan 
masing-masing memiliki dunianya sendiri yang khas. Melihat, mendengar, 
dan berbicara adalah dari dunia indera manusia (‘alam al-nasu>t). Kuasa, 
berkehendak, dan mengetahui adalah dari dunia kekuasaan (‘alam al-
malaku>t), sedang hidup adalah dari dunia Penguasaan (‘alam al-jabaru>t), dan 
tak satu pun dari itu semua terpisah dari Zat yang Maha Meliputi, yaitu 
ketrasendenan-Nya di atas segala pembatasan. 
11
 
Kemudian, apabila orang-orang membicarakan sifat-sifat yang 
bergantung atau yang ada pada benda-benda ciptaan, yang mereka maksud 
adalah sifat-sifat tersebut tergantung atas diri mereka sendiri untuk 
perwujudan lahir mereka, karena ada itu terjalin dari sifat-sifat, maka apabila 
diperiksa kembali segala sesuatu yang ada tidak akan menemukan apa-apa 
selain Keesaan Tuhan, Kesaan Zat, Sifat dan Tindakan. 
12
 
Syaikh al-Alawi kemudian mengulasnya secara rinci tentang 
kebalikan-kebalikan sifat-sifat Tuhan, yang dipandang tidak mungkin 
apabila bertalian dengan Tuhan. Al-Alawi mengutip apa yang dikatakan Ibn 
Asyir mengenai ketiadaan, kepunahan, kematian, ketulian, kebisuan, dan 
kebutaan.  Dari sini dia mengatakan apa yang tak mungkin bagi Tuhan dan 
tak dapat tidak bagi hamba, dan yang dimaksudkan hamba ialah seluruh 
alam semesta cipataan-Nya yang dimulai dengan firman Kun fayakun. Oleh 
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sebab itu sebagai seorang hamba hendaknya sadar akan sifat awal 
keberadaannya dari ketiadaan. Maka apabila seorang hamba menyadari betul 
sifat-sifatnya. Niscaya Tuhan akan menambahnya dengan sifat-sifat -Nya. 
Salah satu sifat hamba adalah ketiadaan murni, jika sebagai hamba mengakui 
ketiadaan dirinya, Dia akan menambahmu dengan Wujud -Nya. 
13
 
Kemusnahan juga merupakan sifat hamba. Hamba itu musnah 
bagaikan khayalan didalam khayalan, dan suatu ketiadaan didalam 
ketiadaan. Bila hamba memiliki keberadaan, maka kenapa ia dapat terhapus. 
Bagaikan fatamorgana digurun yang disangka air oleh orang-orang yang 
dahaga, tetapi apabila didatangi, dia tak mendapatkan sesuatu apapun, dan 
dijumpainya Allah disampingnya. Sekalipun demikan, jika seorang hamba 
mau meneliti diri sendiri, niscaya akan menjumpai bahwa dirinya itu tidak 
ada, dan yang dijumpainya adalah Tuhan, dan tidak akan ada yang tinggal 
dalam diri hamba selain nama tanpa bentuk. 
14
 
Wujud itu sendiri adalah wujud Tuhan, bukan wujudmu sebagai 
hamba. Apabila engkau menyadari betul perkara itu, dan ingin memahami 
bagaimana wujud Tuhan dengan menelanjangi dirimu dari segala yang bukan 
wujudmu, maka kau dapati dirimu sebagai bawang merah. Jika kau 
mengupasnya, dari kulit yang pertama, kedua, dan ketiga, dan seterusnya, 
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sehingga  tiada yang tinggal dari bawang itu. begitulah hamba dalam 
kaitannya dengan Wujud yang benar. 
15
 
Diriwayatkan bahwa Rabi’ah al-Adawiyah bertemu dengan salah 
satu seorang ahli makrifat dan menanyakan maqa>m yang dicapainya, dan dia 
menjawab: ‘aku telah menampak jalan ketaatan, dan tak ada dosa padaku, 
karena Tuhan menciptakan. Kemudian Rabi’ah berkata: ‘sayang, 
keberadaanmu adalah sebuah dosa, dan tak ada dosa lain yang dapat 
dibandingkan dengan itu, maka tampakkan dirimu dijalan mereka yang 
menyadari Keesaan, dan jangan menegaskan bahwa yang selain Tuhan itu 
‚ada‛, karena jika seseorang dari kaum menegaskan wujud/keberadaan 
dirinya, berarti dia telah berbuat syirik. Namun kebanyakan orang tidak 
dapat menghindarkan diri dari menegaskan keberadaan selain Tuhan.
16
  
Hidup juga bukan dari sifat hamba, karena kau itu mati dalam 
bentuk hidup, seperti orang gila yang kerasukan mengaku bahwa dia tidak 
demikian. Selain itu, sifatmu yang lain  adalah tuli, karena mendengar 
bukanlah milikmu. Tuhan adalah Pendengar, dan dengan menisbahkan sifat 
ini kepada dirimu, maka kau disebut tuli. Meskipun kau memiliki telinga, 
karena jika engkau dapat mendengar, maka kau akan mendengar firman 
Tuhan disetiap waktu dan keadaan, karena Dia tak pernah berhenti 
berfirman. Demikian pula apabila engkau tidak bisu, pastilah engkau akan 
dapat menjawab apa yang difirmankan-Nya. Demikian buta, adalah sifatmu 
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yang lain. Apabila engkau bisa melihat, engkau pasti menyaksikan nama-
Nya, yang Nyata secara lahir, namun kini yang kau lihat Cuma tampakan-
tampakan. Maka ketahuilah baik-baik sifat kebutaanmu, renungi dalam-
dalam hikmah yang ada dalam penisbahan itu kepada dirimu, dan kemudian 
akan muncul kepadamu sinar Penglihatan. Lantas dirimu akan mendengar 
apa yang tidak pernah kau dengar, dan melihat apa yang tidak pernah kau 
lihat, namun yang demikian tidak dapat terjadi apabila engkau mengenal 
dirimu sendiri dan merenungi ketiadaan yang merupakan sifatmu. 
17
 
Disini al-Alawi menegaskan, jangan percaya bahwa dunia ini 
memiliki yang lain, atau ia berada diluar kehadiran Tuhan, karena dunia ini 
tidak kurang dari salah satu Perwujudan-Nya. Termasuk juga salah satu 
Rahasia-Nya, salah satu Cahaya-Nya, Ia adalah Cahaya langit dan bumi. 
Seperti kisah yang terangkan dalam al-Quran surah : 
( َتُِنِقوُمْلا َنِم َفوُكَِيلَو ِضْرَْلْاَو ِتاَواَمَّسلا َتوُكَلَم َميِىَارْػبِإ ِيُرن َكِلَذََكو57 )
 َؿَاق َلََفأ اَّمَلَػف يبَِّر اَذَى َؿَاق اًبَْكوَك ىََأر ُلْيَّللا ِوْيَلَع َّنَج اَّمَلَػف  َتُِلِفْلْا ُّبِحُأ َلَ
(57 يبَِّر لٍِدْهَػي َْلَ ْنَِئل َؿَاق َلََفأ اَّمَلَػف يبَِّر اَذَى َؿَاق اًِغزَاب َرَمَقْلا ىََأر اَّمَلَػف )
( َتُيلاَّضلا ِـْوَقْلا َنِم َّنَنوُكََلْ55 اَذَى يبَِّر اَذَى َؿَاق ًةَِغزَاب َسْمَّشلا ىََأر اَّمَلَػف )
 َّمَلَػف ُرَػبْكَأ( َفوُِكرْشُت اَّمِ ٌءِيَرب يلٍِإ ِـْوَػقَاي َؿَاق ْتَلَػَفأ ا57 َيِهْجَو ُتْهَّجَو يلٍِإ )
( َتُِِكرْشُمْلا َنِم َاَنأ اَمَو اًفيِنَح َضْرَْلْاَو ِتاَواَمَّسلا ََرطَف يِذَِّلل57) 
 
Dan demikianlah Kami perlihatkan kepada Ibrahim tanda-tanda keagungan 
(Kami yang terdapat) di langit dan bumi dan (Kami memperlihatkannya) 
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agar dia termasuk orang yang yakin. Ketika malam telah gelap, dia melihat 
sebuah bintang (lalu) dia berkata: "Inilah Tuhanku", tetapi tatkala bintang 
itu tenggelam dia berkata: "Saya tidak suka kepada yang tenggelam". 
Kemudian tatkala dia melihat bulan terbit dia berkata: "Inilah Tuhanku". 
Tetapi setelah bulan itu terbenam, dia berkata: "Sesungguhnya jika Tuhanku 
tidak memberi petunjuk kepadaku, pastilah aku termasuk orang yang sesat". 
Kemudian tatkala ia melihat matahari terbit, dia berkata: "Inilah Tuhanku, 
ini yang lebih besar". Maka tatkala matahari itu terbenam, dia berkata: "Hai 
kaumku, sesungguhnya aku berlepas diri dari apa yang kamu persekutukan. 
Sesungguhnya aku menghadapkan diriku kepada Rabb yang menciptakan 
langit dan bumi, dengan cenderung kepada agama yang benar, dan aku 
bukanlah termasuk orang-orang yang mempersekutukan Tuhan.
18
 
Dia tidak mengatakan inilah Tuhanku dengan cara membuat 
perbandingan, namun mengatakannya untuk mengukuhkan ketrasendenan 
Tuhan, ketika kepadanya diwahyukan kebenaran dari segala kebenaran yang 
disuratkan dalam ayat  yang indah kemanapun  kau menghadap, disitu akan 
terlihat wajah Tuhan. Ibrahim mengabarkan kepada kaumnya mengenai 
kebenaran ini agar mereka bersyukur dan takwa kepada Tuhan. Semua ini 
karena apa yang diwahyukan kepadanya mengenai kerajaan Langit dan 
Bumi, sehingga dia menemukan kebenaran Sang pencipta maujud didalam 
ciptaan. Kemudian dia ingin berbagi kepada yang lain tentang pengetahuan 
yang telah diperolehnya, namun dia melihat bahwa hati mereka berpaling 
jauh dari ajaran Tauhid yang murni, yang kepadanya ajaran itu diberikan 
oleh Tuhan, sehingga dia berkata: wahai kaumku, sungguh aku tak berdosa 
atas apa yang kau tempatkan disisi Tuhan. 
19
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Kata-kata ‚aku tak menyukai hal yang lenyap‛ dia terangkan 
berikut ini dalam bagian yang lain: ‚Walaupun kebenaran tampak oleh 
hamba-hamba-Nya dalam beberapa bentuk, namun Dia cemburu kepada 
nama bentuk-bentuk lain dalam perwujudan-Nya, karena bentuk yang 
terbatas yang menjadi tumpuan mereka sangat kerap memiliki kefanaan yang 
sangat cepat masanya. Ibrahim tidak mau kalau Tuhan seperti itu dan kalau 
tidak menegenali-Nya dalam segala, dan karena itu dia berkata, aku tak 
menyukai hal-hal yang lenyap, yaitu aku tidak mengetahui Tuhan didalam 
sesuatu yang terpisah dari sesuatu yang lain sehingga dengan lenyapnya 
benda itu aku akan melupakan-Nya. Aku telah memalingkan wajahku, dan ke 
mana saja aku memalingkan wajahku, disana kulihat keindahan Tuhan. Kini 
Ibrahim lebih menyukai salah seorang putranya, dan Tuhan mengujinya, 
yaitu memerintahkan agar Ibrahim mengurbankan anaknya itu, dan Ibrahim 




C. Karya-karya Ah}mad al-Alawi 
Syaikh Ahmad al-Alawi hampir sepenuhnya tak dikenal di luar 
wilayah tasawuf. Memang antara tahun 1910 dan 1930 M, dia menerbitkan 
lebih dari sepuluh karya, dan beberapa diantaranya sampai dicetak dua kali. 
Tempat-tempat penerbitannya pun beragam antara Aljazair, Tunisia, Kairo, 
Damaskus, dan Mostaganem- tempat mukimnya. Namun karya-karya ini 
luput dari dunia akademik, sehingga benar-benar tak wajar, sampai luput 
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juga dari para ahli seperti Brockleman, bermaksud mendaftari  setiap buku 
atau risalah berbahasa Arab yang diketahui ada.
21
  
Barangkali murid-muridnya, yang berjumlah ribuan, memborong 
setiap edisi buku-buku itu begitu buku itu terbit, sehinggan dengan demikian 
bertindak sebagai pengalang antara guru mereka dan masyarakat umum. 
Ahmad al-Alawi pun takkan keberatan dengan hal tersebut, sebab 
kebanyakan dari tulisannya bukan ditujukan untuk khalayak umum. 
Sekalipun demikian kemasyhurannya yang sampai ke Emile Dermenghem -
seorang orientalis Pracis-, al-Alawi disebut sebagi ‚salah satu syaikh sufi 
kenamaan zaman kita‛.22  
Tulisan-tulisan Ahmad al-Alawi dibagi menjadi dua kelompok, 
berdasarkan diterbitkan atau tidak diterbtkannya tulisan-tulisan itu semasa 
hidupnya. Yang tidak diterbitkan olehnya, dan yang agaknya tidak ingin 
diterbitkan, atau di maksudkan untuk direvisi, adalah sebagai berikut:
23
 
1. Mifta>h al-Shuhu>d fi> Maz}a>hir al-Wuju>d  
Sebuah buku panduan tentang kosmologi, dan khususnya astronomi, 
yang membuat fakta-fakta modern sekaligus tradisional sehingga 
senantiasa tampak kebergantungan fisika pada metafisika. Rujukan-
rujukannya yang banyak, sebagaian besar ke al-Quran, ke Ruh al-
Baya>nnya Bursawi, dan al-Ghazali.    
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2. Tafsi>r al-Qura>n 
Sebuah ulasan Qurani, disini masing-masing ayat diberi empat 
penafsiran, dari yang harfiyah sampai pada yang spiritual murni. Hanya 
sampai ayat ke-40 surah al-Baqarah. Adapun ini satu-satunya naskah 
yang berada di za>wiyah Mostaganem.
24
 
3. Luba>b al-Ilm fi> Su>rah wa al-Najm.  
Kitab tafsir yang akan diteliti pada tesis ini. Kitab tersebut ditulis pada 
tahun 1915. Menafsirkan al-Quran dengan jalan ishari. Mencari makna 
batin pada ayat-ayat yang ada pada surah al-Najm, sebagaimana yang 
beliau Syaikh Ahmad al-Alawi jelaskan dalam muqaddimah kitabnya. 
4. Al-Mawwa>d al-Ghaithiyyah al-Na>shi’u ‘an al-Hikam al-Ghauthiyyah 
Sebuah ulasan mengenai pepatah-pepatah Shu’aib Abu> Madyan. Sidi 
Muhammad al-Ha>shimi mengatakan kepada Martin lings, bahwa 
menurutnya ditulis sekitar 1910, tak lama setelah Syaikh al-Bu>zidi 
wafat. Sebagiannya diterbitkan pada 1942 M. 
5. Al-Minah al-Quddu>siyyah fi> Sharhi al-Murshid al-Mu’i>n bi T}ariq al-
Sufiyyah.  
Risalah kecil ini terdapat tiga bagian, pertama mengenai tiga bidang 
agama –iman, islam, dan ihsan. Kemudian ilmu kalam, kaidah hukum 
(termasuk kewajiban-kewajiban ritual), dan Mistikisme. Al-Minah al-
Quddusiyyah hanyalah salah satu ulasan mengenai hal itu. Namun 
berbeda dari ulasan yang lain, sebab ia memindahkan agama yang 
tingkatanya lebih rendah ke bidang yang paling tinggi, yaitu 
memadukan kembali iman dan islam didalam ihsan. Al-Alawi menulis 
versi pertama kitab tersebut ketika Syaikh al-Bu>zidi masih hidup, 
kemudian ia kembali memperbaikinya sebelum di publikasikan.
25
    
6. Al-Unmu>dzaj al-Farid 
Kitab yang memberikan isyarat tentang jalan menuju realisasi penuh 
akan keesaan dalam menerangkan apa yang dimaksud dengan 
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dibungkusnya kitab-kitab langit dalam titik dari basmalah.
26 Pada 
intinya kitab ini menjelaskan tentang perlambangan huruf yang ada 




7. Al-Qawl al-Maqbu>l fi> ma> tatawashshalu ilahi al-‘Uqu>l 
Sebuah pemaparan ringkas tentang Islam, iman, dan ihsan. Ditulis pada 
1913.  
8. Dauhat al-Asra>r fi> Ma’na al-Shala>h ‘ala> al-Nabiy al-Mukhta>r 





Pertama terbit pada tahun 1921. Berisi sya’ir-sya’ir yang ditulis oleh 
al-Alawi sendiri. 
10. Nu>r al-Ithmid fi> sunnah Wadhi’ al-Ya>dhi ‘ala> al-Ya>d 
Sebuah risalah pendek yang ditulis untuk menunjukkan bahwa Imam 
Malik, seperti ketiga imam lainnya, mengatakan bahwa kedua tangan 
orang yang sedang solat supaya ditempatkan di dadanya, yang kanan 
memegang yang kiri, selama membaca surah al-Fatihah. Maka tarikat 
Alawi memakai cara ini, yang tetap mereka pertahankan, padahal 
hampir semua anggota lain madzab Maliki tidak meletakkan kedua 
tangan mereka di atas dada. Inilah satu-satunya tulisan Ahmad al-
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11. Al-Risalah al-Alawiyah         
Sebuah pemaparan, dalam ungkapan seribu sajak, tentang teologi, 
ritual, dan tasawuf, yang disusun berdasarkan baris-baris al-Murshid 




12. Al-Qawl al-Ma’ru>f fi al-Radd ‘ala> man ankara al-Tashawuf 
Pertama terbit pada 1920.  Ahmad al-Alawi menulisnya sebagai upaya 
untuk membela tasawuf. Ini merupakan jawaban terhadap pamflet 
yang berjudul "Cermin Penunjuk Kesalahan‛ oleh seorang Dosen 
Sekolah Tinggi Agama di Tunis, yang kritikannya begitu picik dan 
kekanak-kanakan, sehingga tak heran Ahmad al-Alawi bersusah payah 
menjawabnya melalui tulisannya ini. Dilain sisi kritikan itu tak kurang 
dari kristalisasi sebuah permusuhan umum yang tak dapat di abaikan, 
sebab akan ada banyak orang yang mudah terangsang oleh apa yang 




13.  Maba>di’ al-Ta’yi>d fi> ba’di ma> yah}ta>ju ilahi al-Muri>d   
Sebuah pemaparan prosa yang sangat sederhana tentang sedikit 
perintah yang diperlukan bagi orang baru dalam tarikat ‘Alawi, dalam 
baris-baris yang sama dengan Al-Risalah al-Alawiyah. Bagian satu 




14. Tafsi>r Su>rah Wa al-‘As}r 
Sebuah ulasan mengenai surah al-‘Asr. Kalau kebanyakan pengulas 
memandang kata-kata ‚sesungguhnya manusia dalam kerugian‛ 
sebagai kemerosotan orang-orang Arab, Persia dan lain-lain, sebelum 
islam datang. Namun menurut Ahmad al-Alawi memandangnya 
sebagai keadaan dimana fisik manusia di bumi dibandingkan dengan 
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keadaan spritualnya di Langit setelah dia ‚di cipta‛ (makhlu>q) tetapi 
sebelum dia ‚dibentuk‛ disebut (mushawwar).33 
15. Alla>h al-Qawl al-Mu’tamad fi> Mashru’iyyah al-Zikr bi al-Ism al-
Mufrad. Ditulis sekitar 1927.      
16. Risa>lah al-Na>s}ir Ma’ruf  fi> al-Dhabbi ‘an Majd al-Tasawwuf . ditulis 
sekitar 1927.  
 
D. Metodologi Tafsir Luba>b al-Ilm fi> Su>rah wa al-Najm  
1. Metode Penafsiran  
Metode Tafsir adalah cara atau jalan yang sistematis (teratur) dalam 
menyingkap menjelaskan atau menyingkap makna dari lafal ayat-ayat al-
Qur’an. Ali Iyāzī menyebutkan definisi Metode Tafsir ialah merupakan sebuah 
jalan yang ditempuh seorang mufassir dalam menjelaskan makna, mengambil 
kesimpulan setiap lafal-lafalnya, mengaitkan satu dengan lainnya serta 
menyebutkan riwayat-riwayat yang terkait dengannya dan memaparkan 
kandungan-kandungannya baik berupa petunjuk, hukum, faedah, sastra dan 




Mengutip apa yang telah di paparkan oleh Ridwan Nasir tentang 
metode penafsiran. Setidaknya yang disebut metode atau alat untuk 
merealisir tujuan dari aliran-aliran tafsir ada 5, diantaranya : 
a. Sumber penafsiran  
b. Cara penjelasan  
c. Keluasan penjelasan  
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 Al-Sayyid Muhammad Ali Iyāzī, al-Mufassirūn, Ḥayātuhum wa Manhajuhum, 
(Teheran: Wazārāt al-Thaqafah wa al-Irshād al-Islāmī,1313 H.), 31-32. 



































d. Sasaran dan tertib ayat yang di tafsirkan  
e. Corak Tafsir . 35  
a. Sumber Penafsiran 
Mengenai sumber penafsiran terdapat tiga jenis, sebagai berikut: 
1) Metode bi al-Ma`thu>r bi al-Riwa>yah/bi al-Manqu>l yakni metode 
menafsirkan al-Qur`an yang bersumber dari al-Qur`an, Hadis, pendapat 
sahabat serta pendapat tabiin yang berhubungan dengan penjelasan al-
Qur`an.36 
2) Metode bi al-Ra`y/bi al-Dira>yah/bi al-Ma’qu>l adalah jenis metode 
menafsirkan al-Qur`an yang bersumber dari ijtihad serta pemikiran 
penafsir dengan ketentuan perangkat yang diatur oleh ulama.
37
 
3) Metode bi al-Iqtira>n yakni metode menafsirkan al-Qur`an dengan 
mengkombinasikan antara metode bi al-Ma`thu>r  dengan metode bi al-
Ra`y.
38 
Dari tiga sumber penafsiran di atas tafsir luba>b al-Ilm fi> su>rah wa al-najm  
kategori menggunakan metode tafsir bi al-Iqtira>n yakni dengan 
mengkombinasikan antara metode bi al-Ma`thu>r  dengan metode bi al-
Ra`yi. Penafsiran al-Alawi ini selain dengan menyikap isyarat yang ada 
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pada suatu ayat dalam al-Quran, ia juga memaparkan al-Quran dan hadis 
sebagai dasar pijakan pendapatnya. Seperti contoh dibawah ini: 
/ ةيآ مجنلا /ىولذا نع قطني امو(3 فآرقلاب مّلكتي لَ ّونأ مهفلا نم ردابتلداف ،)
 ةرىاظلا ؿاعفلْا رئاس نم لاعف لعفي لَ ّونأ كلذ نم ّمعلْاو ،وسفن ىوى نع
 :اهيف وب لعافلا وى لىاعتو وناحبس للهاو ّلَإ ،ةنطابلاو ّنكلو تيمر ذإ تيمر امو(
 / ةيآ ؿافنلْا /ىمر للها75 / ةيآ فهكلا / عسمأو وب رصبأ( :ولوق كلذ نمو ،)
67)  39. 
dan tiadalah yang diucapkannya itu (Al-Quran) menurut kemauan hawa 
nafsunya. Penjelasan mengenai ayat ini adalah Rasulullah Saw. tidak berbuat 
suatu perbuatan, baik itu secara lahiriyah maupun secara batin. Sebenarnya, 
hakikat yang menyampaikan bukanlah Nabi itu sendiri, melainkan Allah 
Swt. Seperti yang dijelaskan dalam surah al-Anfal ayat 17 Maka (yang 
sebenarnya) bukan kamu yang membunuh mereka, akan tetapi Allahlah yang 
membunuh mereka, dan bukan kamu yang melempar ketika kamu melempar, 
tetapi Allah-lah yang melempar, termasuk pula ayat yang menyatakan 
Alangkah terang penglihatan-Nya dan alangkah tajam pendengaran-Nya; tak 
ada seorang pelindungpun bagi mereka selain dari pada-Nya; dan Dia tidak 
mengambil seorangpun menjadi sekutu-Nya dalam menetapkan keputusan.  
Demikian al-Alawi menjelaskan dengan menyebutkan ayat-ayat 
yang menjelaskan maksud dari al-Najm ayat 3. Kemudian berikutnya ia 
jelaskan secara bahasa maksud dari kata al-Hawa, setelah itu barulah 
kemudian ia jelaskan makna batin atau isyrat yang ada pada kandungan ayat 
tersebut. 
 
b. Cara Penjelasan  
Terdapat dua cara penjelasan dalam menafsirkan al-Quran, pertama 
dengan bayani, kedua dengan muqarin. Metode bayani/ metode 
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deskripsi, yaitu dengan menafsirkan ayat-ayat al-Quran hanya dengan 
memberikan keterangan secara deskripsi tanpa membandingkan riwayat/ 
pendapat dan tanpa memiliki (tarjih) atau sumber. Sedangkan metode 
muqarin/ komparasi, yaitu membandingkan ayat dengan ayat yang 
berbicara dalam masalah yang sama, ayat dengan hadis, antara pendapat 
mufasir dengan mufasir lain dengan menonjolkan segi-segi perbedaan. 
40
 
 Al-Alawi dalam menafsirkan surah al-Najm, ia memakai metode 
bayani/metode deskripsi. Hal itu terlihat dalam menjelaskan suatu ayat, 
dengan terlebih dahulu mendeskripsikan maksud lahiriyah ayat tersebut, 
bar60ulah kemudian ia jelaskan makna isharinya. Demikian tidak 
tampak bahwa al-Alawi mengkomparasikan antara pendapat mufasir 
dengan mufasir lain dengan menampakkan segi-segi perbedaan. 
c. Keluasan Penjelasan  
Metode tafsir bila ditinjau dari segi keluasan penjelasan tafsirnya, 
ada dua macam. Pertama, metode ijmaly yaitu penafsiran dengan cara 
menafsirkan ayat Al-Quran hanya secara global saja, yakni tidak 
mendalam. Sedangkan kedua metode Itnabi, yaitu penafsiran dengan 
cara menafsirkan ayat-ayat al-Quran secara mendetail/rinci, dengan 
uraian-uraian yang panjang lebar sehingga cukup jelas dan terang apa 
yang disampaikan.  
Demikian didalam tafsir luba>b al-Ilmi dijelaskan oleh al-Alawi 
dengan cukup detail. Ia menguraikan panjang tentang isyarat yang ada 
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 araces naksalejid aumes kadit aynmaladid ikseM .taya utaus adap
 malad ,kaynab nad salej pukuc gnay nagnaretek numaN .rabel gnajnap
  .iban}ti edotem  risfat nagned nakirogetakid asib iwalA-la risfat lah
 nakgnarenem gnay iwalA-la narisfanep hotnoc ini hawabid itrepeS
  :tukireb iagabes ,amatrep taya adap gnatnib gnatnet
)، قلت إّف افتتاح ىاتو السورة الكريدة باسم 7نجم إذا ىوى/ النجم آية /وال
النجم يشعرنا ويستلفتنا، لنعلم أّف الدقاـ ذو أهمّية، نعم، لدا فيو من الطلوع 
والنزوؿ والَستعلاء والتنزؿ، وعليو فهو ملائم لْسرار غريبة، إّف السامع إذا 
إلى الْسفل ّثم يعرج، فلا  اعتبر ىوي النجم مع عظم جرمو وعلّو منزلتو
يستغرب ما سيسمعو من عروج النّبي إلى السماء، ونزوؿ جبريل إلى الْرض 
عليهما السلاـ إّنّا يرى من ذلك من قبيل الإمكاف داخلا تحت تصّرؼ قدرتو 
عّز وجّل، ويقوؿ من الإمكاف أف تجري عادة الله في أنبيائو كّلما كمل استعداد 
فطرة الله التي فطرىم عليها قاؿ في إدريس عليو  أحدىم للعروج، يعرج بو
)، وفي عيسى عليو السلاـ: (بل 57السلاـ: (ورفعناه مكانا علّيا / مرلَ آية / 
)، ومثلهما في محمد أفضل الصلاة والسلاـ، إّلَ 777رفعو الله إليو/ النساء آية / 
الدكانة، أّف محمدا رجع بو لإتماـ ما وجب عليو من جهة الدكاف لَ من جهة 
والدعتٌ أّف روحو عليو السلاـ لَ يفرؽ الدلاء الْعلى، قاؿ مشتَا لذذا الدقاـ: 
(أبيت عند رّبِّ يطعمتٍ ويسقيتٍ)، وىذا ما يخص الروحانّية، وإّلَ فقد كاف 
يطوي الليالي سويا، ّثم أقوؿ: إّف القسم بو كناية عن نور ثاقب تنتهي فيو 



































لْاو رئاصبلا ونم ّدمتستو ،راونلْا سفنلل ّلَإ رابتعلَا اذى ؼرصي لَو ،راصب
 ىوح ام بلق ّلكلو ،ىون ام ءىرما ّلكلو ،يدبلْا حورلاو يدملمحا41 
Al-Alawi mengatakan bahwa pembukaan surah ini diawali 
dengan menyebut nama ciptaanya, yaitu bintang yang membuatnya 
tertarik, untuk mengetahui bahwa bintang memiliki posisi penting, ketika 
munculnya dikala langit mulai gelap, dan terbenam ketika diufuk akhir 
(fajar), saat malam pergi dan pagi datang. Disitu terdapat persesuaian 
yang menakjubkan. Apabila memperhatikan terbenamnya bintang 
bersamaan dengan keagungan kejadian itu dan tempatnya yang sangat 
tinggi. Dalam pergerakannya kebawah dan keatas ini tidakkah 
menakjubkan jika di amati. Termasuk didalam peristiwa mi’rajnya Nabi 
ke langit, dan turunya Jibril As. ke Bumi. Sesungguhnya yang demikian 
termasuk dalam ‘af’al Allah dengan segala kuasa-Nya. Tidak ada yang 
dapat menggerakkan semua itu melainkan Allah yang Maha Berkuasa 
atas ciptaan-Nya.
42
   
Berkata tentang sesuatu yang mungkin bahwa adanya kuasa 
Allah atas Nabi-Nya, manakala telah sempurna persiapan salah satu dari 
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 Berkaitan dengan ‘Af’al Allah  ini boleh dibagikan menjadi dua bentuk. Pertama,  
‘Af’al Allah atau sifat af’al Allah merujuk kepada perbuatan Allah Swt. Secara khusus 
dan bersendirian tanpa mengaitkan dengan persoalan-persoalan yang lain yang 
berhubungan dengan makhulk-makhluk Allah. Kedua, ialah ‘af’al Allah yang merujuk 
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Asy’ariyah, Maturidiyah, dan Mu’tazilah.   



































mereka untuk naik dan singgah bersama-Nya dalam pencapaian makrifat, 
karena sesungguhnya atas fitrah Allah Dia telah menciptakan mereka atas 
fitrah itu. Dia berkata tentang Idris اّيلع اناكم هانعفرو (dan kami telah 
mengangkatnya ke tempat yang tinggi. Dan berkata tentang Isa  وعفر لب
ويلإ للها ( tetapi Allah telah mengangkat Isa kepada-Nya). Adapun 
Rasulullah Muhammad seperti keduanya Idris dan Isa As. Akan tetapi ia 
kembali dari isra’ mi’raj untuk menyempurnakan kembali apa yang 
menjadi kewajiban atas beliau. Ini menunjukkan bahwa ruh Muhammad 
tidak terpisah dengan zat-Nya, dengan kata lain telah mencapai puncak 
keruhanian yang disebut makrifat, merupakan pencapaian maqa>m 
tertinggi yang selalu terkoneksi dengan Mala’ al-a’la (Allah SWT). Hal 
ini sebagaimana perkataan beliau ketika ditanya oleh sahabat perihal 
amalan beliau yang berpuasa tiap hari berturut-turut, sahabat meminta 
untuk dapat mengikuti sunnahnya. Namun dengan lembut Rasulullah 
menjawab: 
لٍا سلت مكلثم تيبأ دنع  ّبِّر تٍمعطي تٍيقسيو 



































 (sesungguhnya aku bukanlah seperti kalian. sesungguhnya aku 




Kemudian apa yang telah dikatakan bahwa kata sumpah dengan 
menggunakan bintang merupakan kinayah. Sebuah benda bercahaya dan 
berkilauan yang memberikan sinarnya, dengannya didapati terang dan 
pemandangan. Tentunya tidak mengesampingkan perumpamaan ini 
dengan pribadi Rasulullah.  Setiap perkara tergantung pada niatnya, dan 
setiap niat tergantung pada apa yang ada dalam hatinya. Demi bintang 
ketika terbenam, kami katakan hubungan atau wajah al-sibhi antara 
bintang dan pribadi Muhammad Saw. ialah keduanya sama-sama sebagai 
petunjuk. Bintang memberi petunjuk melalui persinggahanya dilangit ada 
yang terbenam (samar-samar) dan tampak, ada yang karena peredaranya 
dan posisinya ia sangat dibutuhkan sebagai petunjuk jalan dikala langit 
mulai gelap. 
44
 Ini sebagaimana firman-Nya, al-An’am ayat 97, Dan 
Dialah yang menjadikan bintang-bintang bagimu, agar kamu 
menjadikannya petunjuk dalam kegelapan di darat dan di laut, kemudian 
                                                          
43
 Abu al-‘Abba>s Ah}mad ibn Mus}t}afa al-‘Alawi, luba>b al-Ilm Tafsi>r fi> Su>rah wa al-Najm, 
3. 
44
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(Jakarta:Pustaka Panjimas, 2000), 86. 



































al-Nahl ayat 16, (Dia ciptakan) tanda-tanda (penunjuk jalan). Dan dengan 
bintang-bintang itulah mereka mendapat petunjuk. 45 
Maka demikian pula pribadi diri Rasulullah, yang memberikan 
petunjuk sebab kedudukan beliau yang mulia disisi Allah, dan karena 
beliau juga yang telah membimbing dan mempertemukan manusia kepada 
Tuhannya yang Haqq. Dari itu dia Muhammad sangat dibutuhkan untuk 
umat manusia, yaitu sampai pada hal-hal yang khusus sekalipun. Maka 
sungguh pribadi Rasulullah Muhammad itu sebagai suri tauladan dan 
petunjuk untuk para pengikutnya.
46
 
   
d. Sasaran dan Tertib Ayat yang ditafsirkan  
 Bila ditinjau dari segi sasaran dan tertib ayat-ayat yang 
ditafsirkan, maka metode penafsiran al-Quran ada 3 macam. Pertama, 
metode tahlili, yaitu menafsirkan ayat-ayat al-Quran dengan cara urut 
dan tertib sesuai dengan mushaf, dari awal surah al-Fatihah hingga akhir 
surah al-Nas. Kedua,  metode tafsir maudhu’i, yaitu suatu penafsiran 
dengan cara mengumpulkan ayat mengenai satu judul/topik tertentu. 
Ada juga metode maudhu’i berupa tema surah tertentu. Ketiga ialah 
metode nuzuli, yaitu menafsirkan dengan cara urut dan tertib sesuai 
dengan turunnya ayat al-Quran.
47
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 Sasaran tertib yang ditafsrikan oleh al-Alawi dalam kitabnya luba>b 
al-Ilmi, ialah masuk pada kategori tafsir metode maudhu’i, yaitu metode 
yang menafsirkan suatu ayat berdasarkan tema surah yang dipilih, dalam 
hal ini tampak konsisten dengan judul kitabnya, luba>b al-Ilm Tafsi>r fi> 
Su>rah wa al-Najm.  
e. Corak Tafsir 
Aliran atau Corak dalam bahasa Arab memiliki beberapa istilah, yaitu: al-
ittijah (orientasi), al-naz‘ah (kecenderungan), al-lawn (corak), al-tayyār 
(aliran), al-madhhab (madhhab). Ibrahīm Sharīf memberikan definisi corak atau 
ittijah al-tafsīr sebagai berikut: 
 في عيشت تيلا ثحابلداو تارظنلاو راكفْلَاو ءارْلْا ةعومجبم اساسا دحتي هاتجلإا ـوهفم
 ىركف لمع–تَسفتلاك-  ،اىاوس ام ىلع ةبلاغ فوكتو ،اىتَغ نم حضوأ ةروصب
كيحو بحاص ابه رثأت تىلا ةفاقثلا ردصم ؽدصب ركفت ةيلك ةركف وأ يرظن راطإ اهم
انهولب هتَسفت تنولو تَسفتلا . 
Pengertian al-ittijāh pada dasarnya adalah kumpulan pendapat, ide, pandangan 
dan kajian terdapat dalam suatu karya pemikiran seperti tafsir yang mempunyai 
ciri-ciri tertentu dan dominan berdasarkan kerangka teori atau ide dasar yang 





Dari definisi diatas dapat disimpulkan bahwa ittijah meliputi empat 
unsur; pertama merupakan pandangan, ide atau kajian yang memiliki 
karakteristik tertentu, kedua bersifat domiman, ketiga dapat mencerminkan latar 
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belakangan pengetahuan mufassir dan yang keempat memberikan pengaruh 
dalam corak penafsirannya. 
Menurut Muhammad al-Farmawi, corak atau aliran tafsir ada 6  
diantaranya, corak fiqhiy atau hukum, corak shufy atau tasawuf, corak 
‘ilmy, corak lughawiy, corak falsafiy, corak adabiy ijtima’iy (sastra dan 
budaya kemasyarakatan). 49 
Corak tafsir sufi ishari, ialah model corak sufi yang digunakan 
oleh al-Alawi dalam menafsirkan surah al-Najm. Sebagaimana ia 
katakan sendiri dalam mukadimah bahwa ia sengaja mengarang kitab 
tafsir dengan jalan ishari. Dibawah ini adalah apa yang disampaikan ia 
dalam mukadimahnya: 
Kitab ini ditulis kaya akan pengertian. Demikian keiinginan 
kami mengarang kitab tafsir al-Quran dengan jalan atau melalui isyarat, 
dan apa yang diringkas dari ayat-ayat al Quran, dari inti dan rahasianya, 
serta hikmah-hikmah dan sastra. Melalui kemampuan, pemahaman dan 
perasaan untuk rahasia-rahasia yang terkandung dalam Al Quran yang 
tidak diketahui lainnya. Maka kami mengambil surat Al-Najm dan 
mengeluarkan mutiara yang begitu berharga dari dalam samudra. Yang 
menunjukkan tentang kedudukan ilmiyah, dan pemahamannya yang 
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begitu cakap untuk makna-makna kitab Allah, dengan uslub (tatanan 
bahasa) yang kuat, yang tidak biasa dipakai oleh manusia. 
50
 
Contoh penafsiran al-Alawi dengan corak sufi ishari nya, ialah 
ketika ia menafsirkan ayat 13-18 yaitu tentang ma’rifatullah. 
Al-Quran menyebut dua penglihatan yang dimiliki Nabi akan 
yang Haqq ketika isra’ mi’raj. Yang pertama dengan mata batin (qalb), 
kedua dengan mata z}ahir. Melihat pohon sidrah merupakan penglihatan 
jenis kedua, dan ini diuraikan sebagai berikut: 
 َو ىَرْخُأ ًةَلْزَػن ُهآَر ْدَقَل3 ْنِع )( ىَهَػتْنُمْلا َِةرْدِس َد71( ىَوْأَمْلا ُةَّنَج اَىَدْنِع )77 ْذِإ )
( ىَشْغَػي اَم َةَرْد يسلا ىَشْغَػي77( ىَغَط اَمَو ُرَصَبْلا َغَاز اَم )75 ِتَايآ ْنِم ىََأر ْدَقَل )
( ىَرْػبُكْلا ِويبَر77) 
 
Sungguh dia (Muhammad) telah melihat-Nya pada pewahyuan 
yang lain di dekat pohon sidrah ditempat tertinggi. Disinilah surga 
tempat perlindungan terakhir. Pohon sidrah itu diliputi oleh sesuatu 
yang meliputinya, sehingga penglihatan Muhammad tidak berpaling dari 
yang dilihatnya dan tidak pula melampauinya. Sesungguhnya dia telah 
menyaksikan tanda-tanda Tuhannya yang paling besar. 
 
 تناك ةيؤرلا فلْ ,ؿزنتلا في ةغلابم ةلزنلاب هتَبعتو يرخأ ةرم يأ
عمجف , تٍعلدا في اهلبق امو سلحا في- ـلاسلاو ةلاصلا ويلع- تُب
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 ,فباطنو للباطن, وااىره للظاىر, واضافة السدرة للمنتهي من الرؤيتتُ
  15) اليو (واف الى ربك الدنتهى لدنتهيأي سدرة ا  اضافة الشئ لصاحبو,
و.ومنهم من يعبر عن ذلك ىنا عبارة عن الدظهور من اصل والسدرة
بشجرة الكوف. ووجو الدناسبة بتُ السدرة وما ذكرناه ىو وجود تركيبها 
من ثلاثة اصناؼ: شوؾ وثمار وورؽ, وىذا ما في الكاننات ( ازواجا 
 25ثلاثة) والله يضرب الْمثاؿ للناس لعلهم يتفكروف.
جمع الدفردات وطّي الدتشتتات  ثم اقوؿ: اف ىاتو الرؤية اعز مِا قبلها, لدا فيها من
الَ علي سبيل الَرث, (العلماء  -ص.ـ-وىي اعز من اف تكوف لغتَ محمد
ورثة الْنبياء), ولذذا قاؿ تعالي: (عندىا جنة الدأوي). والدعتٍ أنها غاية في معرفة 
الله, يصل اليها الواصل تغشاه فيها انوار الحضرة الَءلذية, بل تغشي العالَ 
وىو  صتَ لَيري شيأ اّلَ ويري الله فيو, كما تقدـ في الحديث.بأسره, حتي ي
قولو تعالي: (اذ يغشى السدرة مايغشى) اي عمها وغطاىا, وغشاىا ما غشاىا 
من انوار الْلوىية, حتى غابت كل الكاننات على اختلاؼ مراتبها, من جليل 
 35 وحقتَ, في اهور انوار الْسماء والصفات (الله نور السموات والْرض)
-ص.ـ-ومن اجل ىذا التجلى الْختَ, الدعبر عنو بالنزلة الْخرى, تمكن محمد
بالرؤية البصرية, زيادة عما حصل لو من الرؤية القلبية, وكاف بصره في ىذا 
الحاؿ عتُ بصرية,, ولذذا مدحو سبحانو وتعالى بقولو: (ما زاغ البصر وما 
وقولو (وما طغى) اي ما تجاوز وما  طغى) اي ما زاغ البصر عما رأتو البصتَة,
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عليو –التفت عما تجلى الحق لو فيو, انّا كاف يلاحظو في كل شئ, وىو 
اعرؼ الخلق بربو, فلا يفوتو شئ من تجلياتو سبحانو وتعالى  -الصلاة والسلاـ
اجتمع لو الرؤيتاف معا  -ص.ـ-كيفما كانت, وتحصل من ىذا اف محمدا
ولى (ما كذب الف اد ما رأى) وفي الثانية (ما زاغ القلبية والبصرية, قاؿ في الْ
: رأيت ربِّ -عليو الصلاة والسلاـ -البصر وما طغى). ومن ىذا القبيل قولو
 45بعتُ وبقلبي <رواه مسلم>
ر لَ يتًأى لذا الحق كيفما كانت الَ اذا انعكست بصائر,  ثم اعلم اف الْبصا
واتحد ببصتَية. قاؿ في (روح  -عليو الصلاة والسلاـ -كما انعكس بصره 
 -عليو الصلاة والسلاـ -البياف) نقلا عن صاحب (التأويلات النجمية): انو 
اتحد بصر ملكوتو ببصر ملكو, فرأى ببصر ملكوتو باطن الحق من حيث اسمو 
اطن, ورأى ببصر ملكو ااىر الحق من حيث اسمو الظاىر لَيتًأى الَ الب
 55للظاىر, والباطن للباطن.
عليو الصلاة  -فاءف قلت فما وجو امتناع الرؤية البصرية في الدنيا لغتَه
وما  -سبحانو وتعالى-مع اف البصر لَ يحوؿ شئ بينو وبتُ اهوره -والسلاـ
ءمتناع ليس ىو من حيث الحقيقة الذاتية بمعتٌ وجو الَختصاص؟ فأقوؿ: اف الَ
انها غتَ قابلة اف يقع عليها البصر, انّا لَءمتناع متوقع من عدـ استعداد 
الْبصار, ولذالك قاؿ بعض الْكبار: اف الدانع من رؤية الحق في ىذه الدار ىو 
رئي عدـ معرفة الخلق لو, والَ فاءنهم يروف ولَيرونو اي فلا يعرفوف اف ذلك الد
ووجو  لذم ىو الحق, فيكوف الحجاب متوقعا من قبيل البلادة لَ غتَ.
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بها من جهة كونو اكمل في الفطانة من غتَه, فعلم  -عليو السلاـ -اختصاصو
يقينا اف البصر لَ يتعلق بالدفقود, واف ما وقع عليو البصر لَيخلو من اهور الحق 
يثية حصل على الرؤية البصرية, فيو, لْف الْشياء من ذواتها العدـ, ومن ىاتو الح
وكل من لو ادلٌ نصيب من الفطانة النبوية لَيحـر حظو من اهوره تعالى في 
 65الكاننات.
نب الحق عز و جل, بخلاؼ ثم اقل: اف الرؤية القلبية شأنها اقرب في التعلق بجا
الرؤية البصرية فقد يتعذر عليها جمع الدفردات وطى الدتشتتات الَ اذا غشى 
الكوف ما غشيو من انوار التوحيد الدوقدة من شجرة (اينما تولوا فثم وجو الله), 
في حق  -عز وجل–وىي غاية قصوى لدن حصل عليها, واليها اشار بقولو 
ربو الكبرى), أي رأى من آيات ربو الْية  (لقد رأى من آيات -ص.ـ-محمد
 75الكبرى, فتكوف الكبرى نعتا لدنعوت محذوؼ.
ثم اعلم اف ىاتو الْية غتَ الْية الدذكورة  في قولو: (لنريو من آياتنا) لتخصيصها 
بالكبرى. وفي ذلك ما يشعرنا ايضا انها ليست من جنس الكائنات, ولَ من 
فات, انّا ىي راجعة ليشهود انوار الذات الدقدسة, فلهذا تجليات الْسماء والص
قّيدت بالكبرى, فكانت ىاتو الحالة عنده اعظم من سائر الْحواؿ, وفيها قاؿ: 
-عليو الصلاة والسلاـ -لي وقت لَ يسعتٌ فيو غتَ ربِّ, ومن ذلك قولو
في :(اللهم زدلٍ فيك تحريرا) ولو كانت الْية غتَ الرؤية لـز اف يكوف شأنها 
 85نظره اعظم, لَتصافها بالكبرى, والحالة اف رضوانا من الله.
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 دنع ادج ادعبتسم وى قلحا دوهشب رصبلا قلعت نم هانمدق ام فأ ملعأ ثم
 و لاقع عنلدا ىلع كلذ لميح ابمر و هتَغ نع لَدف ملعلا ىعدي نمِ تَثكلا
لي ام بسح نسحأ دق لًأو أرو ,ةلزتعم تلاق كلذبو اعرش نم كلذ ىلع مهمز
 عانتما نم كلذ ىلع ـزلي الد اوهبتني لَو ,ويلع رصبلا عاقيا نكمتل يئرلدا زيتح
 هزيتح ـزلي تانئاكلاب هرصب قلعت في فلَ ,تانئاكلاب ىلعتو وناحبس هرصب قلعت
 للها ىلعت ,ؾاردءلَا ـدعب هانفصول اذاو ,ويلع رصبلا عاقيا نكمتل يئرلدا ىلع
ت في تاجنلاو ,كلذ نع ويلا لسوتت فا نم ضمغأ ونلْ بابرلْ ـاقلدا ميلس
.ؿوقعلا59 
Berkenaan dengan ayat ini, al-Alawi mengatakan bahwa 
penglihatan ini adalah dengan mata inderawi (mata z}ahir), sedangkan 
penglihatan sebelumnya dengan mata batin.  Genetif setelah pohon 
sidrah menunjukkan pemilikan, dan yang disebut pohon sidrah adalah 
milik-Nya tempat segalah hal dalam mencapai tujuan akhir, dan 
bahwasanya kepada Tuhanmulah kesudahan (segala sesuatu). 60 
Penglihatan ini jauh lebih menakjubkan dibanding penglihatan 
sebelumnya, sebab ia menyatukan unsur yang terpisah, dan terpadunya 
kepingan yang tercerai-berai. Itulah sebabnya Dia berfirman, disinilah 
surga tempat perlindungan terakhir, yang berarti bahwa pohon sidrah 
melambangkan akhir pencapaian makrifat, dan bahwa siapa pun yang 
telah mencapai puncak ini, maka ia terliputi oleh cahaya ilahiah, bahkan 
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seluruh dunia terliputi juga dalam penglihatanya, sehingga dia tidak 
melihat apa pun tanpa melihat Tuhan didalamnya. Ini diterangkan 
dengan kata-kata, ketika pohon sidrah diliputi oleh yang meliputi, yaitu 
apabila ia terselubungi dan tertutupi oleh cahaya ilahiah yang Maha 
Meliputi, maka seluruh hiraki makhluk-makhluk lenyap, baik yang 
tinggi ataupun yang rendah, didalam pengejawantahan cahaya Nama-
nam dan Sifat-sifat –Tuhan adalah cahaya lelangit dan bumi.61  
 Melalui penampakan ini, yang merujuk pada kata-kata pada 
pewahyuaan lain, memperoleh lebih banyak melalui penglihatan mata 
zahir dibandingkan penglihatan batin itu sendiri. Mata zahir ketika 
melihat dan menyatu dengan mata batin, oleh karena itu Allah 
memujianya dengan: matanya tidak berpaling dari apa yang dilihatnya 
dan tidak pula melampauinya, yaitu mata zahirnya tidak berpaling dari 
apa yang dilihat oleh mata batinya, pun tidak melampaui dengan 
bergerak ke luar dari batasnya dan dengan mengalihkan perhatiannya 
dari tempat yang Haqq mengejawantahkan diri-Nya kepadanya, namun 
tetap memandang kepada-Nya didalam tiap-tiap sesuatu.
62
 
Kini yang Haqq tidak terlihat oleh mata zahir apapun, kecuali 
penglihatan mata zahir itu terbalikkan dan mengemban fungsi batin, 
seperti telah terbalikanya penglihatan mata jasmani Muhammad dan 
telah menyatunya mata zahirnya itu dengan mata batinya. Kini jika ada 
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pertanyaan, apa yang dapat merintangi yang lain dari melihat-Nya 
dengan mata zahir didunia ini, tidak ada yang dapat maujud diantara 
penglihatan dan pengejawantahan zahir-Nya? Dan dimana letak hak 
istimewa khusus penglihatan Nabi ? jawabnya adalah bahwa penyebab 
rintangan itu bukan karena yang Haqq tidak mengizinkan penglihatan 
jatuh mengenai esensi-Nya. Kurangnya daya lihat penglihatan adalah 
akibat yang wajar dari kurangnya persiapan. Seperti salah seorang dari 
kita telah mengatakan, yang membuat tidak dapat melihat-Nya di dunia 
ini adalah karena makhluk-makhluk tidak mengenal Dia. Mereka 
mempunyai mata, namun tak melihat, mereka tidak  mengetahui bahwa 
apa yang terletak dihadapan pandangan mereka adalah yang Haqq, 
tertutup dari mereka tiada lain karena ketumpulannya sendiri. Hak 
istimewa khusus yang Allah berikan kepada Nabi ialah berasal dari 
ketajaman mata batinnya yang lebih sempurna daripada yang lain.
63
 
Penglihatan mata batin secara hirarki lebih dekat kepada yang 
Haqq dibandingkan dengan penglihatan mata zahir, yang tidak akan 
pernah sampai pada penyatuan unsur-unsur yang terpisah, kecuali jika 
alam semesta tidak diliputi oleh cahaya tauhid yang Maha Meliputi, 
yang menyala dari pohon kemanapun kau berpaling, adalah wajah Tuhan 
yang kau lihat. 64Mereka yang mencapai ini, telah mencapai tujuan akhir 
yang tidak dapat dilampaui lagi. Pencapaian Muhammad akan hal itu di 
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isyaratkan dengan sungguh dia Muhammad telah menyaksikan, dari 
semua tanda Tuhannya yang paling besar. 65 
Ayat diatas semakna dengan firman-Nya agar Kami perlihatkan 
kepadanya sebagian dari tanda-tanda kebesaran Kami.66 Disini kita 
mengerti dari kata terakhir ini, bahwa tanda tersebut bukan dari kategori 
wujud-wujud makhluk, bukan juga dari pengejawantahan nama-nama 
dan sifat-sifatNya. Namun tiada lain adalah penglihatan langsung akan 
cahaya Zat Kudus. Jadi, keadaan ini adalah lebih agung daripada semua 
keadaan yang lainya dan karenanya dia berkata: ‘Aku punya suatu waktu 
ketika hanya Tuhan saja yang mencekam aku dan saat itu pula  dia 
berkata: Tambahkanlah ketakjubanku pada-Mu, Ya Tuhan. 
67
 
Akhirnya al-Alawi menyampaikan bahwa apa yang dikatakanya 
mengenai kemungkinan mata zahir memandang yang Haqq dengan 
penglihatan langsung, adalah benar-benar tidak mungkin menurut 
kebanyakan orang yang mengklaim dirinya berpengetahuan. Apalagi 
mereka yang tidak mengklaim seperti itu, menurut mereka itu 
bertentangan dengan akal dan berlawanan dengan shari’ah. Itulah 
pandangan mu’tazilah, mereka yakin bahwa kesimpulannya tidak dapat 
diganggu gugat. Mereka tidak sepenuhnya menyadari kesimpulan yang 
tidak terbantahkan dari hal ini, bahwa melihat yang Haqq akan 
mencegah penglihatan itu dari melihat makhluk-makhluk-Nya. – Maha 
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suci Dia dari segala kekurangan  seperti itu. Penyelesaiannya bukan 
bukan berspekulasi tentang keadaan ruhani yang kami bicarakan. 
Melainkan dengan menyerahkannya kepada pakar-pakarnya, karena 
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 MALAD IWALA-LA DAMHA HKIAYS KITSIFUS RISFAT SATIDILAV
 MJAN-LA AW HAR<US R<ISFAT MLI‘-LA B<ABUL BATIK
 
  iwalA-la damhA kitsifuS risfaT satidilaV .A
  gnatniB gnatnet 1 tayA mjaN-la haruS kitsifuS narisfaneP .1
ه السورة الكريدة باسم )، قلت إّف افتتاح ىذ1والنجم إذا ىوى/ النجم آية /
اـ ذو أهمّية، نعم، لدا فيو من الطلوع النجم يشعرنا ويستلفتنا، لنعلم أّف الدق
والنزوؿ والاستعلاء والتنزؿ، وعليو فهو ملائم لأسرار غريبة، إّف السامع إذا 
اعتبر ىوي النجم مع عظم جرمو وعلّو منزلتو إلى الأسفل ّثم يعرج، فلا 
يستغرب ما سيسمعو من عروج النّبي إلى السماء، ونزوؿ جبريل إلى الأرض 
إّنّا يرى من ذلك من قبيل الإمكاف داخلا تحت تصّرؼ قدرتو عليهما السلاـ 
عّز وجّل، ويقوؿ من الإمكاف أف تجري عادة الله في أنبيائو كّلما كمل 
استعداد أحدىم للعروج، يعرج بو فطرة الله التي فطرىم عليها قاؿ في إدريس 
السلاـ:  )، وفي عيسى عليو57عليو السلاـ: (ورفعناه مكانا علّيا / مرلَ آية / 
)، ومثلهما في محمد أفضل الصلاة 171(بل رفعو الله إليو/ النساء آية / 
والسلاـ، إّلا أّف محمدا رجع بو لإتماـ ما وجب عليو من جهة الدكاف لا من 
جهة الدكانة، والدعتٌ أّف روحو عليو السلاـ لم يفرؽ الدلاء الأعلى، قاؿ مشتَا 
ويسقيتٍ)، وىذا ما يخص الروحانّية، وإلا ّلذذا الدقاـ: (أبيت عند رّبّ يطعمتٍ 
 1ليالي سويافقد كاف يطوي ال
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  ونم ّدمتستو ،راونلأا ويف يهتنت بقاث رون نع ةيانك وب مسقلا ّفإ :ؿوقأ ّثم
راصبلأاو رئاصبلا حورلاو يدملمحا سفنلل ّلاإ رابتعلاا اذى ؼرصي لاو ،
 ّلكلو ،يدبلأا ىوح ام بلق ّلكلو ،ىون ام ءىرما(ىوى اذا مجنلاو ) و
 دودجولا يدملمحا سفنلاو مجنلا تُب ةبشلا وجو ؿوقن وأ ,ةبسانلدا
 فا تٌعلداو ,امهيف دحتلدا رونلا نع ةدايز ,امهنم لك في ءادتىلاا
 ببسب وب ىدتهي مجنلا راصف ,وب ىدتىا الد كلذ لاولو وجورعو ةيوى
يدملمحا سفنلا كلذكف ,ءادتىلاا ـزاول نم ولاقتناو وليم , وب ىدتهي
 ةيىوللأا نم يقلتلاو وجوتلا وى يذلا ,تٌسلأا هزكرم نع وليم ببسب
ةيصاصتخلاا روملأاو ةيرشبلا ـزاول نم ونم دبلا ام لىا,  في فوكيف
.يدتقملل ءادتىاو ةوسأ كلذ2 
 
Al-Alawi mengatakan bahwa pembukaan surah ini diawali 
dengan menyebut nama ciptaanya, yaitu bintang yang membuatnya 
tertarik, untuk mengetahui bahwa bintang memiliki posisi penting, ketika 
munculnya dikala langit mulai gelap, dan terbenam ketika diufuk akhir 
(fajar), saat malam pergi dan pagi datang. Disitu terdapat persesuaian 
yang menakjubkan. Apabila memperhatikan terbenamnya bintang 
bersamaan dengan keagungan kejadian itu dan tempatnya yang sangat 
tinggi. Dalam pergerakannya kebawah dan keatas ini tidakkah 
menakjubkan jika di amati. Termasuk didalam peristiwa mi’rajnya Nabi 
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ke langit, dan turunya Jibril As. ke Bumi. Sesungguhnya yang demikian 
termasuk dalam ‘af’al Allah dengan segala kuasa-Nya. Tidak ada yang 
dapat menggerakkan semua itu melainkan Allah yang Maha Berkuasa 
atas ciptaan-Nya.
3
   
Berkata tentang sesuatu yang mungkin bahwa adanya kuasa 
Allah atas para Nabi, manakala telah sempurna persiapan salah satu dari 
mereka untuk naik dan singgah bersama-Nya dalam pencapaian makrifat, 
karena sesungguhnya atas fitrah Allah Dia telah menciptakan mereka atas 
fitrah itu. Dia berkata tentang Idris ّايلع اناكم هانعفرو (dan kami telah 
mengangkatnya ke tempat yang tinggi. Dan berkata tentang Isa  وعفر لب
ويلإ للها ( tetapi Allah telah mengangkat Isa kepada-Nya). Rasulullah 
Muhammad seperti keduanya Idris dan Isa As. Akan tetapi ia kembali 
dari isra’ mi’raj untuk menyempurnakan kembali apa yang menjadi 
kewajiban atasnya. Ini menunjukkan bahwa ruh Muhammad tidak 
terpisah dengan zat-Nya, dengan kata lain telah mencapai puncak 
keruhanian yang disebut makrifat, merupakan pencapaian maqa>m 
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tertinggi yang selalu terkoneksi dengan Mala’ al-a’la (Allah SWT). Hal 
ini sebagaimana perkataan beliau ketika ditanya oleh sahabat perihal 
amalan beliau yang berpuasa tiap hari berturut-turut, sahabat meminta 
untuk dapat mengikuti sunnahnya. Namun dengan lembut Rasulullah 
menjawab: 
لٍا تسل مكلثم تيبأ دنع  ّبّر تٍمعطي تٍيقسيو 
 (sesungguhnya aku bukanlah seperti kalian. sesungguhnya aku 




Kemudian apa yang telah dikatakan bahwa kata sumpah dengan 
menggunakan bintang merupakan kinayah. Sebuah benda bercahaya dan 
berkilauan yang memberikan sinarnya, dengannya didapati terang dan 
pemandangan. Tentunya tidak mengesampingkan perumpamaan ini 
dengan pribadi Rasulullah.  Setiap perkara tergantung pada niatnya, dan 
setiap niat tergantung pada apa yang ada dalam hatinya. Demi bintang 
ketika terbenam, kami katakan hubungan atau wajah al-sibhi antara 
bintang dan pribadi Muhammad Saw. ialah keduanya sama-sama sebagai 
petunjuk. Bintang memberi petunjuk melalui persinggahanya dilangit ada 
yang terbenam (samar-samar) dan tampak, ada yang karena peredaranya 
dan posisinya ia sangat dibutuhkan sebagai petunjuk jalan dikala langit 
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 Ini sebagaimana firman-Nya, al-An’am ayat 97, Dan Dialah 
yang menjadikan bintang-bintang bagimu, agar kamu menjadikannya 
petunjuk dalam kegelapan di darat dan di laut, dan al-Nahl ayat 16, (Dia 
ciptakan) tanda-tanda (penunjuk jalan). Dan dengan bintang-bintang 
itulah mereka mendapat petunjuk. 6 
Maka demikian pula pribadi diri Rasulullah, yang memberikan 
petunjuk sebab kedudukan beliau yang mulia disisi Allah, dan karena 
beliau juga yang telah membimbing dan mempertemukan manusia kepada 
Tuhannya yang Haqq. Dari itu dia Muhammad sangat dibutuhkan untuk 
umat manusia, yaitu sampai pada hal-hal yang khusus sekalipun. Maka 
sungguh pribadi Rasulullah Muhammad itu sebagai suri tauladan dan 




2. Tafsir Sufistik Ahmad al-Alawi Surah al-Najm Ayat 31 -18 tentang 
Ma’rifah 
Ma’rifah adalah sebuah istilah baru  dalam Islam seperti halnya 
kata tasawuf. Al-Qur’an pun tidak menyebutkan kata ma’rifah dalam 
bentuk masdar. Akan tetapi hanya menyebut kata-kata yang musta>q 
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(bagian) darinya, seperti firman-Nya pada surah al-Baqarah: 146;al-
Nahl: 83. Ma’rifah berarti mengetahui atau mengenal sesuatu. Jika 
dihubungkan dengan tasawuf, maka istilah ma’rifah adalah mengenal 
Allah. Menurut al-Ghazali, ma’rifah secara etimologi berarti ilmu yang 
tidak mengenal keraguan. Dalam tradisi sufi , berarti mengetahui 
sesuatu yang sebelumnya  tidak dketahui. Adapun menurut istilah kaum 
sufi ma’rifah berarti adanya sebuah keimanan yang didalamnya tidak 
ada keraguan sedikitpun , ini disebut dengan haqq al-i>ma>n. 
8
 
Mengenal Allah (ma’rifatullah) sangat beruntung dan 
berhubungan dengan mengenal diri sendiri. Mengenal Allah berarti 
mengenal sifat-sifat Allah dalam bentuk keadaan secara terinci, berbagai 
kejadian dan musibah. Kemudian mengetahui bahwa hanya Dia saja 
yang Wujud Hakiki dan Pelaku Mutlak.
9
 Menurut al-Ghazali, 
ma’rifatulla>h memiliki arti selalu ingat kepada Allah, karena Dia telah 
hadir dalam hatinya dan bisa meliha-Nya. tanda-tandanya tampak pada 
kilauan cahaya hati ketika ia mulai masuk dalam lingkaran tauhid, 
kemudian timbul rasa kerinduan yang sangat kuat kepada Allah. 
10
  
Mustafa Zahri mengungkapkan bahwa alat yang digunakan oleh 
kaum sufi untuk memperoleh ma’rifah adalah sirr. Hal ini dikarenakan 
pada diri manusia terdapat tiga alat yang dipergunakan untuk 
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berhubungan dengan Tuhan. Pertama, qalb yang berfungsi untuk 
mengetahui sifat-sifat Tuhan. Kedua, ruh yang berfungsi untuk 
mencintai Tuhan. Ketiga, sirr, yang berfungsi untuk melihat Tuhan. Sirr 
lebih halus dari ruh dan ruh lebih halus dari qalb, qalb tidak sama dengan 
jantung, sebab qalb selain alat untuk merasakan, ia juga sebagai alat 
untuk berfikir. Perbedaan qalb dan akal adalah pada pengetahuan 
tentang Tuhan. Jika qalb dapat memperoleh hakikat pengetahuan 
tentang sesuatu, maka akal tidak bisa. Adapun sirr bertempat di ruh dan 
ruh bertempat di qalb. Sirr seseorang timbul dan dapat menerima 
limpahan rahmat dari Allah jika qalb dan ruh itu telah suci. Kosong tak 
berisi apapun. Ketika itulah Tuhan menurunkan cahaya-Nya kepada 
sang sufi, dan yang dilihat olehnya hanyalah Allah saja. Ketika itulah ia 
telah sampai pada tingkat ma’rifah.11 
Namun penafsiran al-Alawi disini menerangkan pencapaian 
ma’rifah Rasulullah ketika beliau melakukan mi’raj dari masjid al-Aqsah 
ke sidrah al-Muntaha. Termasuk dalam penafsiran ini membicarakan 
ru’yatullah baginda Rasulullah dengan penglihatan zahir dan batin.   
Al-Quran menyebut dua penglihatan yang dimiliki Nabi akan 
yang Haqq ketika isra’ mi’raj. Yang pertama dengan mata batin (qalb), 
kedua dengan mata z}ahir. Melihat pohon sidrah merupakan penglihatan 
jenis kedua, dan ini diuraikan sebagai berikut: 
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  و  ق ل ى رْخُأ ًة لْز ػن ُهآ ر ْد11( ى ه ػتْنُمْلا ِة رْدِس  دْنِع )11( ى وْأ مْلا ُةَّن  ج ا ى دْنِع )17 )
( ى شْغ ػي ا م  ة رْدِّسلا ى شْغ ػي ْذِإ11( ى غ ط ا م و ُر ص بْلا  غا ز ا م )15 ْنِم ى أ ر ْد ق ل ) 
( ى رْػبُكْلا ِوِّب ر ِتا يآ11 
Sungguh dia (Muhammad) telah melihat Jibril pada pewahyuan 
yang lain di dekat pohon sidrah ditempat tertinggi. Disinilah surga 
tempat perlindungan terakhir. Pohon sidrah itu diliputi oleh sesuatu 
yang meliputinya, sehingga penglihatan Muhammad tidak berpaling dari 
yang dilihatnya dan tidak pula melampauinya. Sesungguhnya dia telah 
menyaksikan tanda-tanda Tuhannya yang paling besar.
12
 
 في تناك ةيؤرلا فلأ ,ؿزنتلا في ةغلابم ةلزنلاب هتَبعتو يرخأ ةرم يأ امو سلحا
عمجف , تٍعلدا في اهلبق- ـلاسلاو ةلاصلا ويلع- ,نطابلل ونطابف, تُتيؤرلا تُب
 ةردس يأ  ,وبحاصل ئشلا ةفاضا نم يهتنملل ةردسلا ةفاضاو ,رىاظلل هرىاظو
 )ىهتنلدا كبر لىا فاو( ويلا يهتنلدا13 
 ةرجشب كلذ نع برعي نم مهنمو.ولصا نم روهظلدا نع ةرابع انى ةردسلاو
 ةثلاث نم اهبيكرت دوجو وى هانركذ امو ةردسلا تُب ةبسانلدا وجوو .فوكلا
 برضي للهاو )ةثلاث اجاوزا ( تانناكلا في ام اذىو ,ؽروو راثمو ؾوش :ؼانصا
 ركفتي مهلعل سانلل ؿاثملأا.فو14 
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ثم اقوؿ: اف ىاتو الرؤية اعز مما قبلها, لدا فيها من جمع الدفردات وطّي الدتشتتات 
الا علي سبيل الارث, (العلماء  -ص.ـ-وىي اعز من اف تكوف لغتَ محمد
ورثة الأنبياء), ولذذا قاؿ تعالي: (عندىا جنة الدأوي). والدعتٍ أنها غاية في معرفة 
اصل تغشاه فيها انوار الحضرة الاءلذية, بل تغشي العالم الله, يصل اليها الو 
وىو  بأسره, حتي يصتَ لايري شيأ اّلا ويري الله فيو, كما تقدـ في الحديث.
قولو تعالي: (اذ يغشى السدرة مايغشى) اي عمها وغطاىا, وغشاىا ما غشاىا 
يل من انوار الألوىية, حتى غابت كل الكاننات على اختلاؼ مراتبها, من جل
 51 وحقتَ, في ظهور انوار الأسماء والصفات (الله نور السموات والأرض)
-ص.ـ-ومن اجل ىذا التجلى الأختَ, الدعبر عنو بالنزلة الأخرى, تمكن محمد
عما حصل لو من الرؤية القلبية, وكاف بصره في ىذا  بالرؤية البصرية, زيادة
الحاؿ عتُ بصرية,, ولذذا مدحو سبحانو وتعالى بقولو: (ما زاغ البصر وما 
طغى) اي ما زاغ البصر عما رأتو البصتَة, وقولو (وما طغى) اي ما تجاوز وما 
عليو –التفت عما تجلى الحق لو فيو, انّا كاف يلاحظو في كل شئ, وىو 
اعرؼ الخلق بربو, فلا يفوتو شئ من تجلياتو سبحانو وتعالى  -ة والسلاـالصلا
اجتمع لو الرؤيتاف معا  -ص.ـ-كيفما كانت, وتحصل من ىذا اف محمدا
القلبية والبصرية, قاؿ في الأولى (ما كذب الفؤاد ما رأى) وفي الثانية (ما زاغ 
: رأيت ربّ -ـعليو الصلاة والسلا -البصر وما طغى). ومن ىذا القبيل قولو
 61بعتُ وبقلبي <رواه مسلم>
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ثم اعلم اف الأبصار لا يتًأى لذا الحق كيفما كانت الا اذا انعكست بصائر,  
واتحد ببصتَية. قاؿ في (روح  -عليو الصلاة والسلاـ -كما انعكس بصره 
 -عليو الصلاة والسلاـ -البياف) نقلا عن صاحب (التأويلات النجمية): انو 
اتحد بصر ملكوتو ببصر ملكو, فرأى ببصر ملكوتو باطن الحق من حيث اسمو 
الباطن, ورأى ببصر ملكو ظاىر الحق من حيث اسمو الظاىر لايتًأى الا 
 71للظاىر, والباطن للباطن.
عليو الصلاة  -ف قلت فما وجو امتناع الرؤية البصرية في الدنيا لغتَهفاء
وما  -سبحانو وتعالى-مع اف البصر لا يحوؿ شئ بينو وبتُ ظهوره -والسلاـ
وجو الاختصاص؟ فأقوؿ: اف الاءمتناع ليس ىو من حيث الحقيقة الذاتية بمعتٌ 
من عدـ استعداد  انها غتَ قابلة اف يقع عليها البصر, انّا لاءمتناع متوقع
الأبصار, ولذالك قاؿ بعض الأكبار: اف الدانع من رؤية الحق في ىذه الدار ىو 
عدـ معرفة الخلق لو, والا فاءنهم يروف ولايرونو اي فلا يعرفوف اف ذلك الدرئي 
ووجو  لذم ىو الحق, فيكوف الحجاب متوقعا من قبيل البلادة لا غتَ.
كونو اكمل في الفطانة من غتَه, فعلم   بها من جهة -عليو السلاـ -اختصاصو
يقينا اف البصر لا يتعلق بالدفقود, واف ما وقع عليو البصر لايخلو من ظهور الحق 
فيو, لأف الأشياء من ذواتها العدـ, ومن ىاتو الحيثية حصل على الرؤية البصرية, 
وكل من لو ادلٌ نصيب من الفطانة النبوية لايحـر حظو من ظهوره تعالى في 
 81لكاننات.ا
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ثم اقل: اف الرؤية القلبية شأنها اقرب في التعلق بجانب الحق عز و جل, بخلاؼ 
الرؤية البصرية فقد يتعذر عليها جمع الدفردات وطى الدتشتتات الا اذا غشى 
الكوف ما غشيو من انوار التوحيد الدوقدة من شجرة (اينما تولوا فثم وجو الله), 
في حق  -عز وجل–ن حصل عليها, واليها اشار بقولو وىي غاية قصوى لد
(لقد رأى من آيات ربو الكبرى), أي رأى من آيات ربو الآية  -ص.ـ-محمد
 91الكبرى, فتكوف الكبرى نعتا لدنعوت محذوؼ.
لم اف ىاتو الآية غتَ الأية الدذكورة  في قولو: (لنريو من آياتنا) لتخصيصها ثم اع
بالكبرى. وفي ذلك ما يشعرنا ايضا انها ليست من جنس الكائنات, ولا من 
تجليات الأسماء والصفات, انّا ىي راجعة ليشهود انوار الذات الدقدسة, فلهذا 
سائر الأحواؿ, وفيها قاؿ:  قّيدت بالكبرى, فكانت ىاتو الحالة عنده اعظم من
-عليو الصلاة والسلاـ -لي وقت لا يسعتٌ فيو غتَ ربّ, ومن ذلك قولو
:(اللهم زدلٍ فيك تحريرا) ولو كانت الآية غتَ الرؤية لـز اف يكوف شأنها في 
 02نظره اعظم, لاتصافها بالكبرى, والحالة اف رضوانا من الله.
ق البصر بشهود الحق ىو مستبعدا جدا عند ثم أعلم أف ما قدمناه من تعل
الكثتَ ممن يدعى العلم فدلا عن غتَه و ربما يحمل ذلك على الدنع عقلا و 
شرعا وبذلك قالت معتزلة, ورأ وألً قد أحسن حسب ما يلزمهم على ذلك من 
تحيز الدرئي لتمكن ايقاع البصر عليو, ولم ينتبهوا لدا يلـز على ذلك من امتناع 
سبحانو وتعلى بالكائنات, لاف في تعلق بصره بالكائنات يلـز تحيزه  تعلق بصره
على الدرئي لتمكن ايقاع البصر عليو, واذا لوصفناه بعدـ الاءدراؾ, تعلى الله 
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 ويلا لسوتت فا نم ضمغأ ونلأ بابرلأ ـاقلدا ميلست في تاجنلاو ,كلذ نع
.ؿوقعلا21 
 
Berkenaan dengan ayat ini, al-Alawi mengatakan bahwa 
penglihatan ini adalah dengan mata inderawi (mata z}ahir), sedangkan 
penglihatan sebelumnya dengan mata batin.  Genetif setelah pohon 
sidrah menunjukkan pemilikan, dan yang disebut pohon sidrah adalah 
milik-Nya tempat segalah hal dalam mencapai tujuan akhir, dan 
bahwasanya kepada Tuhanmulah kesudahan (segala sesuatu). 22 
Penglihatan ini jauh lebih menakjubkan dibanding penglihatan 
sebelumnya, sebab ia menyatukan unsur yang terpisah, dan terpadunya 
kepingan yang tercerai-berai. Itulah sebabnya Dia berfirman, disinilah 
surga tempat perlindungan terakhir, yang berarti bahwa pohon sidrah 
melambangkan akhir pencapaian makrifat, dan bahwa siapa pun yang 
telah mencapai puncak ini, maka ia terliputi oleh cahaya ilahiah, bahkan 
seluruh dunia terliputi juga dalam penglihatanya, sehingga dia tidak 
melihat apa pun tanpa melihat Tuhan didalamnya. Ini diterangkan 
dengan kata-kata, ketika pohon sidrah diliputi oleh yang meliputi, yaitu 
apabila ia terselubungi dan tertutupi oleh cahaya ilahiah yang Maha 
Meliputi, maka seluruh hiraki makhluk-makhluk lenyap, baik yang 
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tinggi ataupun yang rendah, didalam pengejawantahan cahaya Nama-
nama dan Sifat-sifat –Tuhan adalah cahaya lelangit dan bumi.23  
 Melalui penampakan ini, yang merujuk pada kata-kata pada 
pewahyuaan lain, memperoleh lebih banyak melalui penglihatan mata 
zahir dibandingkan penglihatan batin itu sendiri. Mata zahir ketika 
melihat dan menyatu dengan mata batin, oleh karena itu Allah 
memujianya dengan: matanya tidak berpaling dari apa yang dilihatnya 
dan tidak pula melampauinya, yaitu mata zahirnya tidak berpaling dari 
apa yang dilihat oleh mata batinya, pun tidak melampaui dengan 
bergerak ke luar dari batasnya dan dengan mengalihkan perhatiannya 
dari tempat yang Haqq mengejawantahkan diri-Nya kepadanya, namun 
tetap memandang kepada-Nya didalam tiap-tiap sesuatu.
24
 
Kini yang Haqq tidak terlihat oleh mata zahir apapun, kecuali 
penglihatan mata zahir itu terbalikkan dan mengemban fungsi batin, 
seperti telah terbalikanya penglihatan mata jasmani Muhammad dan 
telah menyatunya mata zahirnya itu dengan mata batinya. Kini jika ada 
pertanyaan, apa yang dapat merintangi yang lain dari melihat-Nya 
dengan mata zahir didunia ini, tidak ada yang dapat maujud diantara 
penglihatan dan pengejawantahan zahir-Nya? Dan dimana letak hak 
istimewa khusus penglihatan Nabi ? jawabnya adalah bahwa penyebab 
rintangan itu bukan karena yang Haqq tidak mengizinkan penglihatan 
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jatuh mengenai esensi-Nya. Kurangnya daya lihat penglihatan adalah 
akibat yang wajar dari kurangnya persiapan. Seperti salah seorang dari 
kita telah mengatakan, yang membuat tidak dapat melihat-Nya di dunia 
ini adalah karena makhluk-makhluk tidak mengenal Dia. Mereka 
mempunyai mata, namun tak melihat, mereka tidak  mengetahui bahwa 
apa yang terletak dihadapan pandangan mereka adalah yang Haqq, 
tertutup dari mereka tiada lain karena ketumpulannya sendiri. Hak 
istimewa khusus yang Allah berikan kepada Nabi ialah berasal dari 
ketajaman mata batinnya yang lebih sempurna daripada yang lain.
25
 
Penglihatan mata batin secara hirarki lebih dekat kepada yang 
Haqq dibandingkan dengan penglihatan mata zahir, yang tidak akan 
pernah sampai pada penyatuan unsur-unsur yang terpisah, kecuali jika 
alam semesta tidak diliputi oleh cahaya tauhid yang Maha Meliputi, 
yang menyala dari pohon kemanapun kau berpaling, adalah wajah Tuhan 
yang kau lihat. 26Mereka yang mencapai ini, telah mencapai tujuan akhir 
yang tidak dapat dilampaui lagi. Pencapaian Muhammad akan hal itu di 
isyaratkan dengan sungguh dia Muhammad telah menyaksikan, dari 
semua tanda Tuhannya yang paling besar. 27 
Ayat diatas semakna dengan firman-Nya agar Kami perlihatkan 
kepadanya sebagian dari tanda-tanda kebesaran Kami.28 Disini kita 
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mengerti dari kata terakhir ini, bahwa tanda tersebut bukan dari kategori 
wujud-wujud makhluk, bukan juga dari pengejawantahan nama-nama 
dan sifat-sifatNya. Namun tiada lain adalah penglihatan langsung akan 
cahaya Zat Kudus. Jadi, keadaan ini adalah lebih agung daripada semua 
keadaan yang lainya dan karenanya dia berkata: ‘Aku punya suatu waktu 
ketika hanya Tuhan saja yang mencekam aku dan saat itu pula  dia 
berkata: Tambahkanlah ketakjubanku pada-Mu, Ya Tuhan. 
29
 
Akhirnya al-Alawi menyampaikan bahwa apa yang dikatakanya 
mengenai kemungkinan mata zahir memandang yang Haqq dengan 
penglihatan langsung, adalah benar-benar tidak mungkin menurut 
kebanyakan orang yang mengklaim dirinya berpengetahuan. Apalagi 
mereka yang tidak mengklaim seperti itu, menurut mereka itu 
bertentangan dengan akal dan berlawanan dengan shari’ah. Itulah 
pandangan mu’tazilah, mereka yakin bahwa kesimpulannya tidak dapat 
diganggu gugat. Mereka tidak sepenuhnya menyadari kesimpulan yang 
tidak terbantahkan dari hal ini, bahwa melihat yang Haqq akan 
mencegah penglihatan itu dari melihat makhluk-makhluk-Nya. – Maha 
suci Dia dari segala kekurangan  seperti itu. Penyelesaiannya bukan 
bukan berspekulasi tentang keadaan ruhani yang kami bicarakan. 
Melainkan dengan menyerahkannya kepada pakar-pakarnya, karena 
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Kebanyakan dari para mufasir menafsirkan surah al-Najm ayat 13 
adalah penglihatn Nabi terhadap Jibril As. Apa yang dimaksudkan 
dengan Sungguh dia (Muhammad) telah melihatnya pada pewahyuan 
yang lain 31 adalah melihat Jibril dengan wujud aslinya. Ini sebagaimana 
adanya riwayat yang menyebutkan demikian berkenaan dengan al-Najm 
13, sebagai berikut: 
Diriwayatkan dari Masruq :  Saya pernah duduk bersandar di 
rumah ‘A>ishah, lalu beliau berkata: ‚Wahai Abu ‘A >ishah, ada tiga 
perkara, barang siapa berkata dengan salah satu darinya, berarti dia telah 
berdusta besar terhadap Allah Swt‛. Saya bertanya, ‚Apa tiga perkara 
itu?‛. ‘A>ishah menjawab: ‚Mengatakan bahwa Muhammad telah 
melihat Tuhan-nya, berarti dia telah melakukan kebohongan yang 
besar‛. Masruq berkata: ‚Waktu itu saya sedang bersandar, lalu saya 
duduk dan berkata, ‚Wahai Umm al-Mukminin!, tunggu, jangan tergesa-
gesa, bukankah Allah Swt berfirman: ‚Dan sesungguhnya Muhammad 
itu telah melihat Jibril di ufuk yang terang‛ (Q.S. al-Takwi>r (81): 23), 
dan firman-Nya: ‚Dan sesungguhnya Muhammad telah melihat Jibril itu 
(dalam rupa yang asli) dalam waktu yang lain?‛ (Q.S. an-Najm (53): 
13). ‘A>ishah menjawab, ‚Aku adalah orang pertama dari umat ini yang 
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bertanya tentang hal itu kepada Rasulullah Saw‛. Lalu beliau menjawab, 
‚Dia itu adalah Jibril a.s yang belum pernah aku melihatnya dalam 
bentuk aslinya, kecuali hanya dua kali itu aku melihatnya turun dari 
langit. Bentuk kejadian aslinya yang agung itu menutupi ruangan antara 
langit dan bumi‛. Kemudian ‘A>isyah r.a berkata, ‚Apakah engkau tidak 
pernah mendengar Allah Swt berfirman: ‚Dia tidak dapat dicapai oleh 
penglihatan mata, sedang Dia dapat melihat segala yang kelihatan; dan 
Dia-lah yang Maha Halus lagi Maha Mengetahui‛.(Q.S. al-An’a>m(6): 
103). Apakah engkau tidak mengdengar Allah Swt berfirman: ‚Dan 
tidak mungkin bagi seorang manusia pun bahwa Allah berkata-kata 
dengan dia kecuali dengan perantaraan wahyu atau di belakang tabir 
atau dengan mengutus seorang utusan (malaikat) lalu diwahyukan 
kepadanya dengan seizin-Nya apa yang Dia kehendaki. Sesungguhnya 
Dia Maha Tinggi lagi Maha Bijaksana‛.(Q.S. Ash-Shu>ra (42): 51.32 
Sebagian dan kebanyakan ulama dari kalangan salaf dan sufi 
menyatakan bahwa Nabi Muhammad Saw bisa melihat Allah di dunia, 
sebagian lainnya dari kalangan aliran al-Ash’ariyah dan sufi menyatakan 
bahwa Nabi Muhammad Saw tidak bisa melihat Allah di dunia, dan 
sisanya  menyatakan pertengahan (Nabi Muhammad Saw bisa melihat 
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Allah di dunia dan tidak bisa melihat Allah di dunia), pernyataan 
tersebut di ikuti sedikit dari kalangan ulama.
33
 
Pernyataan pertama: Sebagaimana yang telah di-nisbah-kan 
dalam riwayat Ibnu ‘Abbas dan Abi Dhar dan Ka’ab, Hasan, juga di-
nisbah-kan kepada Ibn Masud, Abi Hurayrah, dan juga telah di-nisbah-
kan oleh al-Wahidi kepada Anas, ‘Ikrimah, Hasan, Rabi’, dan juga al-
Ash’ary, dan golongan yang diriwayatkan dari al-Imam Ahmad dan 
sebagian pengikutnya seperti al-Qa>d}i> Abi Ya’la dan para pengikutnya 
mengatakan: ‚Rasulullah Saw pernah melihat Allah (ketika menerima 
perintah shalat diwaktu mi’ra>j), mereka berhujjah dengan hadits-hadits 
tentang ru’yah yang tidak mengkhususkan dengan mata tetapi secara 
mutlak (umum) sebagaimana hadits-hadits berikut:
34
  
1) Ibnu ‘Abbas berkata: (Rasulullah Saw bersabda: ‚Saya melihat 
Tuhanku‛)35 
2) Ibnu ‘Abbas berkata tentang firman Allah: (Dia benar-benar dan 
pernah melihatnya dalam bentuk yang lain, ia berkata: ‚Nabi sudah 
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3) Ibnu Abbas berkata: ‚Sesungguhnya Muhammad Saw melihat Rabb-
Nya dua kali, pertama dengan mata kepalanya, dan kedua dengan 
mata hatinya‛.37 Ia juga berkata: ‚Muhammad melihat Allah lalu 
Ikrimah bertanya kepada Ibnu ‘Abbas: ‚Apakah beliau boleh 
melakukannya?‛, Ia menjawab: ‚Ya, Allah menjadikan kalam 
(berbicara) dengan Musa, dan hullah (persaudaraan) dengan Ibrahim 
dan al-Naz}ara (melihat) kepada Nabi Muhammad.38  
4) Imam Nawawi berkata: Inilah pendapat yang kuat, menurut 
kebanyakan Ulama. Yaitu Rasulullah melihat Allah dengan mata 
kepalanya di malam Isra>’ Mi’ra >j. Sesuai dengan hadits Ibnu ‘Abbas 
terdahulu. Beliau juga menyebutkan beberapa alasan penguatannya, di 
antaranya masalah ini termasuk masalah yang tidak dapat dicerna oleh 
akal. Maka apabila hadits Ibnu ‘Abbas itu s}ah}i>h}, ia harus dipegang. 
Ibnu ‘Abbas juga menetapkan bisa terjadinya ru’yatullah bagi Nabi, 
sedangkan hadits ‘Aisyah me-nafi-kan (meniadakan). Maka yang 
harus dipakai adalah kaidah al-Muthbat muqaddamun ‘ala al-Na>fi> 
(penetapan lebih didahulukan dari peniadaan).
39
  
Dari riwayat-riwayat hadits di atas dapat disimpulkan bahwa 
pendapat pertama yang menyatakan bahwa nabi Muhammad Saw bisa 
melihat Allah di dunia berpegang pada hadits-hadist yang 
menceritakan tentang Isra>’ Mi’raj Nabi Muhammad Saw, pada waktu 
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itu beliau telah melihat Allah. Namun, penglihatan Nabi kepada Allah 
tidak dikhususkan kepada penglihatan mata kepala namun penglihatan 
secara mutlak (umum). 
Sementara al-Qushairi berpendapat bahwa yang dilihat Nabi 
Muhammad waktu isra’ mi’raj, sebagaimana dalam al-Najm ayat 13 
adalah melihat Tuhanya. Nabi Muhammad waktu itu melihat-Nya 




Pernyataan kedua: Rasulullah Saw tidak bisa melihat Allah 
dengan mata kepala di dunia. Pernyataan ini dipegang teguh oleh 
‘Aisyah dan yang paling terkenal adalah dari Ibn Mas’ud, dan Abu 
Hurayrah, Abi Dhar dan juga dari para al-Muh}adithi>n dan Fuqaha>’ dan 




1) Hadist ‘Aisyah yang diriwayatkan oleh Masruq, ‘Aisyah berkata: 
‚Barang siapa yang menganggap bahwa Nabi Muhammad Saw 
melihat Tuhan-nya, maka ia telah berdusta besar kepada Allah‛.42 
2) Hadits Abi Dhar yang telah diriwayatkan oleh ‘Abudullah bin 
Shaqiq, ia berkata: ‚Aku pernah bertanya kepada Rasulullah Saw, 
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apakah engkau telah melihat Tuhan-mu?, beliau menjawab: 
Cahaya yang menghalangiku untuk melihat-Nya‛.43   
Dua riwayat hadits di atas menjelaskan bahwa Nabi Muhammad 
Saw tidak pernah melihat Tuhan-nya dengan mata kepala di dunia. Dan 
kedua hadits di atas adalah s}ah}i>h} dan s}ari>h}, berbeda dengan hadits yang 
digunakan pada pernyataan pertama. 
Pernyataan ketiga: Tawaquf (pertengahan) tidak mengatakan 
bahwa Rasulullah telah melihat Allah di dunia. 
Sebagian ulama mencoba untuk mempertemukan dua pendapat di 
atas, dengan mengatakan bahwa orang yang meniadakan ru’yatullah 
maksudnya Nabi tidak melihat Allah dengan mata kepalanya sendiri. Dan 
yang menetapkan ru’yatullah maksudnya Nabi melihat Allah dengan mata 
hatinya. Karena tidak ada dalil yang jelas baik dari Alqur’an maupun al-
Sunnah yang menyatakan bahwa Rasulullah Saw melihat Allah dengan 
mata kepala, dan Rasulullah sendiri tidak pernah memberitahukan kepada 




Para ulama sepakat bahwa Rasulullah Saw pernah melihat Allah 
dengan hatinya, hal tersebut berdasarkan pada hadits yang diriwayatkan 
oleh Ibnu, ia berkata: ‚Beliau Rasulullah Saw melihat-Nya (Allah) dengan 
hatinya‛.45 
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Riwayat lain dari Abu> Dhar r.a berkata: ‚Rasulullah Saw melihat 
Allah dengan hatinya dan tidak pernah melihat-Nya dengan mata 
kepalanya‛.46 Kemudian Ibrahim al-Taymi> juga meriwayatkan, ia berkata: 
‚Rasulullah Saw pernah melihat-Nya (Allah) dengan hatinya dan tidak 
pernah melihat dengan matanya‛.47 Begitu juga dengan Imam al-Nawawi, 
ia berkata: ‚Melihat Allah dengan hatinya adalah penglihatan yang benar, 
yaitu Allah menjadikan penglihatannya dihatinya atau menjadikan 
hatinya mempunyai penglihatan sehingga dia bisa melihat Tuhannya 
dengan benar, sebagaimana dia melihat dengan mata kepalanya sendiri‛.48 
Hemat penulis, perbedaan pendapat yang terjadi dikalangan 
ulama’, apabila memang adanya hadis shahih yang menyebutkan bahwa 
Nabi pernah melihat Allah dengan mata zahirnya, menunjukkan bahwa 
sesuatu yang tidak mungkin menurut akal telah terjadi.  Al-Alawi juga 
menerangkan ketidakmungkinan yang sudah jelas, apabila menurunkan 
Zat, yaitu dengan menempatkan Zat itu pada satu sisi. Zat Allah yang 
sifatnya kekal tidak mungkin berada sejajar bersamaan ciptaanya yang 
fana’ dalam satu tempat, berhadapan dengan Zat Allah dengan 
menempatkan ia disatu sisi ialah tidak mungkin. Sebab hal tersebut 
berarti menurunkan Zat ke selain dunia ini. Al-Alawi menyinggung 
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ketidakmungkinan yang sudah jelas ketika Musa meminta Tuhannya 
untuk bisa meihat Dia. 
49
 
Ketika Musa memohon untuk melihat Tuhan terpadu didunia ini, 
Dia menjawab :kau takkan melihat-Ku, karena Aku tidak berada diluar 
dunia, pun tidak dialamnya. Aku tak terpisah darinya, tidak pula terpadu 
dengannya. Pandangalah gunung itu, jika ia berdiri tegak ditempatnya 
maka kau akan melihat-Ku. Dan ketika Tuhannya mengejawantahkan 
diri-Nya kepada gunung. Bayanganpun digantikan oleh Zat, dan 
perpisahan beralih menjadi persatuan, dan gunung dengan segala tempat 
lain menjadi tak terlihat, Musa pun pingsan, karena antara telah lenyap 
dan telah sirna, dan mata telah dipergeser kembali dengan mata.
50
 
Adapun perbedaan antara pengejawantahan yang Haqq kepada 
gunung, dan kepada Pohon sidrah di Tempat Tertinggi. Tampak disitu 
bahwa Musa disaat yang sama tidak memiliki persiapan, sementara 
Muhammad sepenuhnya telah memiliki persiapan. Demikian karena 
kedasyatan penglihatan zahir dan ketajaman mata batin yang 
terkoordinasi sempurna oleh Muhammad. 
51
 
Dari sini dapat dimengerti bahwa penafsiran al-Alawi terhadap 
surah al-Najm ayat 13-18 adalah sebuah penafsiran yang sengaja 
menyikap suatu yang gaib yang telah berada jauh dari jangkauan akal. 
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Meskipun demikan apa yang disampaikan tidaklah jauh dari riwayat yang 
sudah ada, yang menjelaskan ru’yatullah Nabi ketika mi’raj.   
Adapun apabila melihat dari beberapa contoh penafsiranya diatas, 
tafsir sufi al-Alawi bukanlah suatu tafsir yang menolak secara mutlak 
penggunaan zahir ayat, malahan sebaliknya, zahir ayat memberikan 
pengaruh dalam tafsir sufi al-Alawi, ini yang membedakan antara tafsir 
sufi dengan tafsir batini. Tafsir sufi al-Alawi merupakan refleksi kejiwaan 
dan memiliki orientasi ketuhanan, ini sama halnya tafsir sufi yang lain 
semisal al-Qushairi, al-Alusi, al-Bursawi, dll. sehingga apa yang 
ditafsirkan selalu dikaitkan dengan ketuhanan, tepatnya menguraikan 
relasi makhlu>q dan Kha>liq.  
Tafsir sufistik Ahmad al-Alawi terhadap surah al-Najm, apabila 
ditinjau dari teori validitas tafsir sufistik yang dikemukakan al-Dhahabi 
adalah valid atau dapat diterima. Ini dikarenakan penafsirannya tidak 
bertentangan dengan makna zahir ayat. Kedua, penafsiran sufistik Ahmad 
al-Alawi didukung oleh argumentasi rasional dan dalil syra’ yang 
bersumber dari al-Quran dan hadis. Ketiga, tidak ditemukan pertentangan 
penafsiran sufistik Ahmad al-Alawi dengan syari’at. Keempat, dalam 
penafsiran sufistik Ahmad al-Alawi tidak ditemukan klaim dari dirinya 
bahwa penafsirannya adalah satu-satunya yang benar dan dimaksudkan 
Allah. Sebaliknya ia bahkan menjelaskan makna zahir terlebih dahulu 
sebelum beranjak ke makna ishari yang terkandung dalam ayat. 

































Mengutip apa yang dikatakan al-Ghazali dalam kitab Ih}ya’Ulum 
al-Di>n, bahwa Segala macam ilmu masuk di dalam perbuatan Allah dan 
sifat-sifat-Nya. Di dalam al-Qur’an, Allah menjelaskan tentang diri-Nya, 
Zat-Nya, perbuatan-Nya, dan sifat-sifat-Nya. Semua ilmu ini tidak ada 
ujungnya. Dan dalam al-Qur’an terkandung isyarat tentang hal ini. 
Selanjutnya ia menambahkan, bahkan segala sesuatu yang sulit bagi para 
pemikir untuk memahaminya, dan para pemikir berbeda pendapat secara 
teoritis maka di dalam al-Qur’an terdapat rumusnya dan dilālah 
(petunjuk) untuk penyelesaiannya. Tentu hal ini hanya dipahami oleh para 
sufi. Maka fikirkanlah al-Qur’an dan renungkanlah hal-hal yang  garîb 
(asing)  daripadanya  agar muwafaqah (sepadan dan sejakan)  dengan 




B. Validitas Tafsir Sufistik Ahmad al-Alawi Prespektif Epistemologi 
Dalam teori epistemologi, sebagaimana penulis jelaskan dahulu di 
bab dua. Setidaknya ada tiga teori yang memiliki kaitan dengan validitas 
yang khususnya dalam penelitian ini ialah melihat dan mengukur validtas 
tafsir Ahmad al-Alawi. Ketiga teori itu adalah; teori koherensi, 
korespondensi, dan pragmatik. Berdasarkan  adanya sifat relatif tafsir al-
Qur’an, dalam hal ini uji validitas tafsir Ahmad al-Alawi perlu dilakukan. 
Uji validitas meliputi hasil tafsir dan sejauh mana tingkat keberhasilan 
dalam menyampaikan pesan yang ada dalam al-Quran.  
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Beberapa alasan kenapa diperlukan meninjau validitas tafsir 
Ahmad al-Alawi. Pertama, mengingat fungsi dari tafsir al-Quran adalah 
sebagai penjelas, oleh karena itu perlu melihat bagaimana penafsiran al-
Alawi dalam menyampaikan pesan yang ada dalam al-Quran. Apakah 
bertentangan dengan tradisi tafsir atau sebaliknya. Kedua adalah tentang 
tokoh tafsir tersebut, mengingat al-Alawi merupakan tokoh sufi abad 20 
yang cukup berpengaruh, tentu dengan melihat sejauh mana pengaruh 
tasawuf dalam tafsir yang ditulis oleh al-Alawi tersebut. Ketiga adalah 
faktor relatif yang dihasilakan oleh tafsir al-Quran. Relatif hasil tafsir ini 
membukan ruang untuk dilakukan uji validitas, apakah telah sesuai tafsir 
tersebut, ataukah malah terjadi penyimpangan. Keempat, konsistensi 
yang diterapkan oleh al-Alawi dalam tafsirnya, yang meliputi cara 
penjabaran dan pendekatan tafsir yang ia gunakan.  
1. Mengukur dengan Teori Koherensi 
Teori koherensi memberi penjelasan bahwa sebuah tafsir 
dianggap benar apabila hasil tafsir tersebut sesuai dengan proposisi 
sebelumnya dan konsisten menerapkan metodologi yang diterapkan 
oleh seorang mufasir. Teori ini menegaskan bahwa standar kebenaran 
itu terletak pada hubungan internal antara pendapat atau keyakinan 
itu sendiri. Sebagaimana diuraikan sebelumnya, bahwa yang menjadi 

































tolak ukur tafsir itu dianggap benar adalah jika ada konsistensi logis 
dengan proposisi yang diterapkan sebelumnya. 
53
 
Melihat standar teori koherensi yang digunakan di atas, 
dapa dinilai dari kata kunci yang digukan dalam teori tersebut, yaitu 
konsistensi dalam penerapan metode yang dibangun oleh al-Alawi 
dalam menafsirkan. Konsitensi yang diterapkan oleh al-Alawi 
meliputi pemilihan dan penggunaan pendekatan sufi dalam 
menafsirkan. Sebagiamana yang dalam mukadimahnya ia secara 
terang menyampaikan bahwa tafsir yang ia tulis adalah dengan 
menggunakan pendekatan ishari. Konsistensi al-Alawi ini terlihat 
ketika ia menafsirkan sidrah al-Muntaha, ia sampaikan bahwa sidrah 
al-Muntaha adalah lambang bahwa seseorang telah sampai pada 
puncak keruhanian yang disebut ma’rifah. Disisi lain ia juga selalu 
menguraikan terlebih dahulu secara bahasa, sisi balaghahnya, 
kemudian dibarengi dengan menerangkan makna batinya.  Selain itu 
konsistensi dalam menafsirkan setiap ayat dari surah al-Najm yang ia 
tafsirkan tiap ayatnya tidak ada yang terlalu banyak ataupun terlalu 
sedikit.  
2. Mengukur dengan Teori Korespondensi 
Menurut teori ini, sebuah penafsiran dikatakan benar apabila 
ia berkorespondesi, cocok, dan sesuai dengan fakta ilmiah yang ada 
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dilapangan. Dengan kata lain, suatu pernyataan adalah benar bila 
terdapat fakta-fakta empiris yang mendukung pernyataan itu.
54
  
Penjelasan diatas tampak menekankan bahwa hasil sebuah 
tafsir harus memiliki kesamaan dan kesesuaian dengan realita yang 
terjadi. Hal ini apabila digunakan untuk mengukur kebenaran tafsir 
sufi sangat sulit. Mengingat bahwa sasaran dari teori ini adalah hal-
hal yang dapat di uji secara langsung dan memiliki kaitan dengan 
perkembangan ilmu pengetahuan. Sedangkan tafsir sufi ialah tafsir 
yang dibangun dengan nalar intuitif. Sangat sulit untuk melacak 
kebenaranya apabila di uji sesuai dengan standar dan pola pengujian 
pada teori ini. Dengan demikian penulis meilihat bahwa hal ini 
merupakan salah satu kelemahan dari teori ini, yaitu apabila 
melakukan penolakan terhadap satu hasil tafsir bila tidak sesuai 
dengan realita. Padahal kenyataanya realita dan ilmu pengetahuan 
akan selalu berkembang. Oleh karenanya hasil tafsir yang pada saat 
ini bisa jadi benar karena sesuai dengan realita dan ilmu pengetahuan, 
pada masa yang akan datang akan menjadi salah, karena sudah tidak 
sesuai dengan realita dan ilmu pengetahuan yang pada saat itu.  
Menguji kebenaran tafsir sufi dengan menggunakan teori 
korespondensi memang sangat sulit. Akan tetapi bukan berarti tafsir 
sufi itu keliru dan tertolak dengan sendirinya. Melainkan yang 
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demikian adalah terkendala oleh faktor sumber dan pendekatan yang 
diterapkan dalam tafsir sufi, yang berupa intuitif atau tafsir ishari. 
Sumber tersebut memang sangat sulit dibuktikan secara empiris, 
sebab hal tersebut tidak memiliki kaitan langsung dengan realita, 
melainkan berhubungan dengan tingkat spritual seorang sufi.  
3. Mengukur dengan Teori Pragmatis  
Dalam teori ini sebuah pengetahuan dianggap benar bila ia 
berhasil memberikan kepuasan, yang digambarkan secara bermacam-
macam oleh perbedaan pendukung dan pendapat. Ada beberapa poin 
penting dalam teori ini. Pertama, teori ini menegaskan suatu asumsi 
bahwa kebenaran tafsir bukan suatu hal yang final. Kedua, teori ini 
sangat menghargai hasil akhir dari perkembangan ilmu pengetahuan. 
Ketiga teori ini digunakan dalam mengukur kebenaran tafsir, bahwa 
hasil tafsir itu dianggap benar jika secara nyata mampu memberikan 
solusi bagi problem kemanusiaan.
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Sesuai dengan tiga poin yang disebutkan diatas terkait uji 
kebenaran teori pragmatis. Pertama, tampak sekali bahwa al-Alawi 
menyadari betul kebenaran dari tafsir yang bersifat relatif dan 
tentatif, tergantung sejauh mana kemampuan mufasir dalam 
menangkap dan memahami pesan baik yang tersurat maupun tersirat. 
Ini terlihat ketika ia mengatakan di akhir ia menafsirkan al-Najm ayat 
18, bahwa selebihnya ia serahkan kepada pakar-pakarnya.  
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Kedua, meskipun pendekatan tafsir ishari ini sudah lama 
berkembang dikalangan ahli tasawuf sebagaimana telah digagas oleh 
tokoh-tokoh sufi sebelumnya seperti,  al-Qushairi, al-Sulami, Sahal 
al-Tustari, dll. Meski demikian munculnya tafsir sufi al-Alawi pada 
abad 20, menunjukkan penafsiran dengan pendekatan sufi masih eksis, 
dan terus tumbuh dan berkembang. Sekalipun tidak banyak dan sangat 
jarang yang menafsirkan al-Quran dengan pendekatan sufi ini, 
dibandingkan dengan perkembangan tafsir dengan corak yang lain 
seperti, Ijtima’i, ‘ilmi, lughawi, dll.  
Ketiga, tafsir sufi al-Alawi di ukur dengan teori pragmatik, 
yakni hasil tafsir di anggap benar jika secara empiris mampu 
memberikan solusi untuk masalah kemanusiaan. Disini tampak bahwa 
tafsir sufi al-Alawi mampu memberikan solusi pada konflik 
keruhanian atau spritual, yakni persoalan yang ada dalam diri 
manusia, karena apabila melihat materi manusia yang terdiri dari 
jasmani dan rohani, hal ini tidak akan dapat dipisahkan., adanya badan 
tanpa ruh adalah substansi yang mati.   
 
 




































A. Kesimpulan  
Pertama, penafsiran sufistik Ahmad al-Alawi termasuk kategori 
dalam corak tafsir sufi faydi>. Hal ini telah terlihat ketika ia menafsirkan Al-
Najm ayat pertama, yang tetap berpegang pada makna zahir ayat, ia pun 
menjelaskan sisi balaghiyah pada ayat pertama. Disisi lain ia menjelaskan 
dimensi ajaran tasawuf yang ada pada ayat tersebut. Penafsiran Ahmad al-
Alawi memiliki kemiripan dengan penafsiran al-Qushayri>, al-Alusi,  dan al-
Bursawi> yang juga berpegang pada makna zahir ayat.  
 Secara umum, metodologi penafsiran sufistik Ahmad al-Alawi 
terhadap surah al-Najm dibangun oleh dua sisi, syariah (eksoterik) dan 
hakikat (esoterik)>. Tafsir sufi al-Alawi bukanlah suatu tafsir yang menolak 
secara mutlak penggunaan zahir ayat, malahan sebaliknya, zahir ayat 
memberikan pengaruh dalam tafsir sufi, ini yang membedakan antara tafsir 
sufi dengan tafsir batini. Tafsir sufi al-Alawi merupakan refleksi kejiwaan 
dan memiliki orientasi ketuhanan, sehingga apa yang ditafsirkan selalu 
dikaitkan dengan ketuhanan, tepatnya menguraikan relasi makhlu>q dan 
Kha>liq. Hal itu terlihat ketika ia menguraikan surah al-Najm ayat 13-17 yang 
membahas tentang makrifat. 
Kedua, penafsiran sufistik Ahmad al-Alawi terhadap surah al-Najm, 
apabila ditinjau dari teori validitas tafsir sufistik yang dikemukakan al-

































Dhahabi adalah valid atau dapat diterima. Adapun jika ditinjau dari ilmu 
epistemologi, validitas kebenaran tafsir sufi Ahmad al-Alawi diukur dengan 
tiga teori uji kebenaran, diantaranya teori koherensi, korespondensi, dan 
pragmatik. Dari ketiganya terdapat kendala yang disebabkan karena faktor 
sumber dan pendekatan yang diterapkan dalam tafsir sufi, yang berupa 
intuitif. Namun jika diukur dengan teori koherensi atau konsistensi dapat 
dinilai dari kata kunci yang digunakan dalam teori tersebut, yakni 
konsistensi dalam penerapan metode yang dibangun oleh al-Alawi dalam 
menafsirkan. Konsitensi yang diterapkan oleh al-Alawi meliputi pemilihan 
dan penggunaan pendekatan sufi ishari dalam menafsirkan yang tampak 
konsisten dari apa yang telah disebutkan dalam mukadimahnya bahwa ia 
menulis tafsir dengan pendekatan isha>ri. 
 
B. Saran  
Tesis ini masih jauh dari sempurna, pembahasan dalam tesis ini terbilang 
tidak cukup banyak. Masih ada lagi dari karya tafsir sufistik al-Alawi yang 
menarik untuk dikaji lebih dalam. Seperti, Tafsi>r Su>rah Wa al-‘As}r dan 
Tafsi>r al-Qura>n, sebuah ulasan Qurani, disini masing-masing ayat diberi 
empat penafsiran, dari yang harfiyah sampai pada yang spiritual murni. 
Hanya sampai ayat ke-40 surah al-Baqarah.  
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